EWPRTWE EI N ante diente 
Antje ne ee 
N 
Anh Tree‘ enter was 
vilan hen n NEE r { rs 
re . ne re ee N ns Add: Hathe: 
a here x aITER E00T 


5 
ö arte A Bee Nein 


Sina « ae 
Matte Pe tete! er 
? a “ unz 2 1729, d ng e Nett Mnaer ker 
deln " on wich 1 Tu? a E HRREFEF RETTET 
Me h ae EREe ehe nt 


x 4 NE n H N en . r : 
Kasipa ehseite ne Dithe Oe he 
7 Sn; we een‘ ne Gesamte 
Er 
Ara 


lade tadeite 


et PR TE HEHE 
h ERREICHEN „An tur®r 


RE RPERTE 
ha kat DKERELE ur eher 
De N b as a hehe A © ET an a 
ehe @ " Pur P re ER Denn sreeieiu neh 
1n2@alın Ni tin “ Dale Y - Ar ur 
BE DEREN 2 N Rs BRRNe ö a 2 
Rn gi Wr N ner ie 
DEREN FE 
er 


ea 
TE EFT 
he 


TATH 
Re 
aan lin Garn MER 
EEE 


Heften 
Arbeiter 


LIE 
a er! 


WR 
ERPWETeR ad 
ner retie 9 
De sr we N 
DEN ER 
Kst NS RR 
FÜRROBERE Ren 0 RER EEE LREST 
heran Akt te 
re 
ee 
ee 


ae net 
Dee Ali in out 
PIEre 


ER E \ 2 
A , Dt ee te 
een > ee“ . N dt 
Be : : ? r He un Pre ET 
ni A h ! A le te ef s . ws 
ei ern ten ie Ber MR ae .e “ FA - 
x u ten ie e mtehte ! ar D RE 3 
BR ‚ * : 5 a a BREITE RT 9 
NE a r s ar Ze a a te ee ee 
; ’ vl fr ee BE li 
e re ini ae a 
Rare wen 


Be rei . 
Ä nt ur 5 ® e, 
Sa an ar 


Srtytehthilte tie , 
Ad 4 PR ARLTBETPRIP EEE TE 


BET 
At N ee I Fit ara 


PEUERGERO IE SENT 
ae E 
Ye tee ce 
rn en 
age SR Seien inet tie DE ee teten Ft 

En Dante nee alneR tt 

heine ee tere 
ee ug) is 

ec Bette Halt » 
Be Set 

EREN T E 

> F} 


Pe FIT nel tn e 
TR 
RR 2 
. PEN PT ne u 
RER ITT EL 
en a ee IT B 
tn ste Bet BY z an 
ee mE ß e 
2% eh ug ee 


er 


er Ian‘ 


EN 
a et a 
> 
ARE 
PrRe 


x . ee 
a a ee ee 
EEE 
URS TER 
Dee hr 


a eu a 
een nt. undtnr x ® - . 2 e A 
ug 2 ae a 


wen 


ee 
A 


ui > f 
Are “ 
Zar WED WE 


en 


FD RE BER DE 
ru 
he 


4 l 
H 


et 


x 


rn 
% 


a een 


BF 


DEN un - 


Ns 
N 


W 


ur“ 
Dez 


Digitized by the Internet Archive 
| in 2023 with funding from 
Princeton Theological Seminary Library 


https://archive.org/details/vortrgederbiblio3192warb 


VORTRÄGE DER BIBLIOTHEK WARBURG 
HERAUSGEGEBEN VON FRITZ SAXL 
VORTRAÄGET923 ro 


BD: G. TEUBNER : LEIPZIG . BERLIN es 


Beer EU BINDEERS ST ETRZIG. 


BEBRIIIIND- 


1926 


Er 
“ 
” 


ge 
L- 
» 
- 


Zr; 


= 
Zr 


€ 
v 2 
fir = ° 
u; te 
Id i , 
f % . “ 
= 5 f a a 
Ai * “ Ta 1 
[3 
hi l ) I 
\ Te air 
u). 7, 
AR R 
} van 
er a a 
eh eo 2 Du A k 
% y a 1 
\ h 5 
iR 
i U 
Pr 4 E f 


INHALT 


Seite 
ZesasVon Ulrich von Wilamowitz-Möllendorff ..n... wa. ,.r. NA a aa: 
Platonismus und Mittelalter. Von Ernst Hoffmann . .......:..2.. 17 
Kosmologische Motive in der Bildungswelt der holt Von Hans 
STEGE I RA APR RR AUF RABEN KR er ra HA ANA .o3 
Die nordischen, er schen) ie) akisftaieh esgeilkargsr vom Weite 
Von nd Reitzenste tt N ET Ne, ae ER HTEFSUR 149 
Die Umwandlung der orientalischen Religionen unter dem Einfluß hellenischen 
Von. Hugo Greßmann..... ua. 170 
Gladiatorenblut und Märtyrerblut. Eine Sen der Passio Bee, in ultun 
und religionsgeschichtlicher Beleuchtung. Von Franz J. Dölger .... . 196 


‚Frühmittelalterliche illustrierte Enzyklopädien. Von Adolph Goldschmidt. . 215 
Rechtssymbolik im germanischen und römischen Recht. Von Conrad Borchling 227 


sonen und. Sachverzeichnis.. Von Gertrud Bing. .,. .' ....\. 20 140 252 


A 
Na = SERIE HERRIN in 
e | | Del RL, An Tr rsTn a 


ee .. | De ’ 5 nl 5 TREE RU I 


Fan 


D =“ We wir [Y P7 E si 
Li . TR J° w . A 
. ’ J 4072) 
re MATCHENT. GR 
F- * - ’ aa i « B Br 
“ 3 17 3 NE nd ch id PR 
\ 43 # a u A 
) | IN ray 
. 3 a > - ) ‘ ’ NY 28 
e ‘ 4 % t F 
* & % .% 
Er \ % « 
| ‘ L . = 13 
” & y. i 
R ® 
%- ‘ i ei 3 
j - e E 
f 5 
\ 
} 
% y 
; ’ 
Bis 
F Pi 
ur 
, 
2 
’#* 
’ - 
+ ; En 
Pi 1 . u 
a: VG ; 
» . f N j 
® En 
f - : 
En ı 
R 
y s 
u 
17H 
r 
v 
* 
N 
e 
I; 5 
, IN 
y 
f 
4, En 
i , 
“ 
s Ä - . 
j P N 
ri h 
|) 4 
} = . 
[2 j 
ai) 
r N 
f a 2 
f 
F $ 
. 
73 1 
j 2 
En 
’ "DR \ 
yi 
.- 4 
v. r B be F u 
u F Pr . 
‚ A Wr WR nr 
Y y ww N f P; 
f are h Er 


On Su 2 Wo» Mi 


HHOH 
Ne) 


a u 
ww 


OO OS SU RUunNn . 


Hr 
DD 


MHkHHMOH 
os Au a w 


von Su wo HM 


VERZEICHNIS DER ABBILDUNGEN 


Zu dem Aufsatz von Reitzenstein. 


. Platte von Gosforth. 
. Platte von Gosforth. 
. Kreuzpteiler von Gosforth (Ostseite). 
. Kreuzpfeiler von Gosforth (Ostseite). 


. Kreuzpfeiler von Gosforth (Ostseite). 


. Kreuzpfeiler von Gosforth (Westseite). 
. Kreuzpfeiler von Gosforth (Westseite). 
. Kreuzpfeiler von Gosforth (Westseite). 


Zu dem Aufsatz 


g/1o. Kreuzpfeiler von Gosforth (Südseite). 


Dr“ 
12. 
13. 
14. 
15. 
16. 


Kreuzpfeiler von Dacre. 

Portal von St. Zeno (bei Verona). 
Grabstein von Man (Vorderseite), 
Grabstein von Man (Rückseite). 

Grabkreuz von Man (Vorderseite). 
Grabkreuz von Man (Rückseite). 


von Greßmann. 


22a undb. Nike und Mithras als Stiertöter. 


. Thoeris. 15. Isis und Osiris. 
. Hathor. 16. Osiris. 

Aton. 17. Sarapis. 
. Chons. ı8. Heliosarapis. 
. Hathor. ıga und b. Isis. 
. Hathor. 20. Isis mit dem Horuskinde. 
. Fütterung der Krokodile. 21. Attis. 
. Aion. 
. Aion. 23. Adonis und Aphrodite. 
. Atargatis. 24a, bundc. Adonis und Aphrodite. 
. Ephesische Artemis. 25a, b und c. Aphrodite. 
. Sipylene. 26. Aphrodite und Adonis. 
. Göttermutter vom Ida. 27. Sterbender Römer als Adonis. 
. Libye., 

Zu dem Aufsatz von Goldschmidt. 

‚ Vulkan, Pluto, Bacchus, Merkur. Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino. 
. Herkules, Mars, Apollo. Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino. 
a. Antike Statuen des Mars und Herkules (Textabbildung) S. 217. 
. Christus als oberster Herrscher. Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino, 
. Der Festtag. Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino. 
. Das Paradies. Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino. 
. Das Paradies. Aus dem ‚‚Liber Floridus‘ in Gent. 
. Rom mit St. Peter. Aus dem ‚‚Liber Floridus‘‘ in Gent. 
. Der thronende Kaiser Augustus. Aus dem „Liber Floridus‘ in Gent. 
. Zeder, Zypresse, Palme, Rose von Jericho. Aus dem ‚‚Liber Floridus‘ in Wolfenbüttel. 
. Bildnisse der Propheten. Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino. 


. Die neun Musen. Aus dem ‚‚Hortus Deliciarum‘‘. 


. Die Philosophie und die 7 freien Künste. 


Aus dem ‚‚Hortus Deliciarum‘“. 


. Der Sonnenwagen. Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino. 
. Der Sonnenwagen. Aus dem ‚‚Hortus Deliciarum‘“. 

. Die Beweinung Christi. Aus dem ‚‚Hortus Deliciarum‘“. 

. Die Beweinung Christi. Byzantinisches Elfenbeinrelief, Konstanz. 
. Christus am Ölberg. Aus dem ‚‚Hortus Deliciarum‘. 

. Christus am Ölberg. Mosaik in S. Marco in Venedig. 


en 


N 
Er 
u 
s 
e er ® NL 
Pe 
“4 a.S 3 5 l 
Ei “1 
a £ 
H : q 
E Er 
s * -, 
z >» E 
2 Y E Br 
e 2 
$ 
E 
- ” - 
= 
a 
A 
t s 
» 
i 
wi b> Eur 
E ’ 
= N E 
- x 
| PJ 
® 
‘ 
{ 
Er 
+ e 
{ 
* 
. 
N f 
N » f h 
’n 


h D 
‘ m 
Fi ray Sure Ir .3 
REN KEN FR a AERReRKEH 
© 
% x 
eh 
wet. 
TU 
: 
# 
5 5 - 
N 
RT 
€ 
wen 
f 
3 # 


uf Arsen u 


ur = u Rad RN. 
i0S 
te j VRR, 
1% in EITRETEN Re 
BE, KULT ; ara 
d 4 “. e In “ ” 4 ’ 
5 TE LHTE 
f Et Hr 
“la Er 
NER NE 
: T Sr ch, h 


.. 1.,* 
1 - « 3 ... 
ER IERFR 
1 
{ 
[ 
ı 
L s 
p 
he f 
f j 
f 
278 | Aa 
F; u 
= ' 
ge” aa 


AR US 
Von Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff. 


Im Jahre 1808 machte der junge Fr. G.- Welcker in dein 
dem damals. berühmten Professor Creuzer seine Aufwartung. Er war 
auf der Heimreise von Rom,. wo er dem Ehepaar Humboldt als Er- 
zieher ihrer Kinder nahegetreten war und viel mit dem großen däni- 
schen Gelehrten Zoega verkehrt hatte. Creuzer, der in allen Religionen 
‚den Nachhall einer tiefen orientalischen Weisheit fand, war des Todes 
‘erstaunt, als der junge Mann ihm sagte, er hätte vor, eine Geschichte 
der griechischen Religion zu schreiben. In diesem Plane des Jüng- 
lings liegt viel mehr; als was der Greis in seiner griechischen Götter- 
lehre durchgeführt hat. Denn er bezeichnete der Wissenschaft die Auf- 
gabe richtig, die freilich in absehbarer Zeit schwerlich. eine Lösung 
finden wird, welche der Religion und ‘der Geschichte gleichermaßen 
'Genüge tut, so eifrig auch. gerade jetzt betrieben wird, was sich Re- 
ligionsgeschichte nennt. 

Als Welcker seine Götterlehre herausgab, schmerzte es ihn tief, 
daß sein Hauptsatz keinen Glauben fand; er suchte zu zeigen, daß 
dem Gewimmel zahlloser Götterpersonen ein gewisser Monotheismus 
vorausgegangen wäre, und der erhabene Urgott sollte Zeus sein. Diese 
Ansicht erklärt sich nur so, daß Welcker noch von Anschauungen 
beherrscht war, die sich überlebt hatten, der natürlichen Religion der 
Aufklärungszeit und der Symbolik Creuzers. Hinzu kam, daß die mitt- 
lerweile entdeckte Urverwandtschaft der indogermanischen Sprachen 
zu der Annahme einer indogermanischen Urreligion geführt hatte und 
die Etymologie sich vermaß, alle Götternamen zu deuten, womöglich 
aus dem Indischen, und mit der Etymologie den Inhalt des betreffen- 
den Gottesbegriffes zu erschließen. Bedeuten sollten die Götter ziem- 
lich.alle etwas Leuchtendes oder doch irgend etwas Elementares; Sonne 
und Mond z.B., obwohl die Griechen selbst bemerkt hatten, daß. der 
Kult dieser Himmelskörper unhellenisch war, Außerdem: hielt man 
sich gern an die Göttermythen, die man auf; Natursymbolik zurück- 
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führte. Diese schönen Träume sind Schäume gewesen, und ziemlich 
alle bestechenden Etymologien sind verduftet. Aber gerade bei Zeus 
ist die Übereinstimmung mit Jovis unverkennbar, auch in der Anrufung 
Zeupater, Iuppiter, und in dem Stamme des Namens steckt das Leuch- 
ten; freilich hat das schon der homerische Grieche nicht mehr gefühlt, 
sondern höchstens das Göttliche, wie ja auch im Lateinischen in deus 
nichts anderes’ gefühlt wird. Vergessen pflegt zu werden, dab dieser 
Zeus oder Iuppiter bei den übrigen Indogermanen nicht existiert, denn 
der nordische Tyr hat mit Zeus nicht das mindeste gemein, gesetzt, 
die Namen wären wirklich verwandt. 

Es ist herrschende Meinung, daß der den Griechen und Italikern 
gemeinsame Gott ein Himmelsgott sei. Das muß ich bestreiten. Ziem- 
lich das erste, was jeder lernt, der den Homer wirklich verstehen will, 
ist, daß Zeus nicht im Himmel wohnt, sondern auf dem makedoni- 
schen Berge Olympos, die späteren aber, und so schon späte homerische 
Dichter den Olymp mit dem Himmel gleichsetzen, wie denn die olym- 
pischen Götter später durchaus die himmlischen sind. Damit ist be- 
wiesen, daß Zeus zum Himmelsgott erst geworden ist, und gerade 
hierin liegt ein folgenschwerer Wandel der ganzen religiösen Anschau- 
ung. Durchgedrungen ist dieser durchaus nicht überall. An seinem 
vornehmsten Sitze, in Olympia, hat Zeus seine ursprüngliche Natur 
bewahrt; er war der Herr des Blitzes: so stellen ihn die alten olympi- 
schen Bronzen dar, und Pindar, so oft er von diesem olympischen Zeus 
redet, kennt ihn nur als solchen. Der Blitz ist immer seine Waffe ge- 
blieben; manchmal hat man wohl geglaubt, daß er selbst in ihm nieder- 
führe. Auf den Gipfeln der Berge hat er gesessen, im Äther, d.h. der 
lichten Luft oberhalb der Wolken, die er sammelt. Da horstet der 
Adler, sein Bote, in dessen Gestalt er auch wohl erscheint, von da 
kommt der Blitz, dem nichts widersteht. Daher ist er unüberwindlich. 
Wer die Gewitter macht, macht auch das Wetter, an dem der Men- 
schen Gedeihen hängt, daher erfleht von ihm auch der Schiffer gün- 
stigen Wind und der Bauer den Regen. Wer selbst unwiderstehlich 
ist, der kann den Sieg verleihen. So hängt an der Gnade eines sol- 
chen Gottes Wohl und Wehe; er ist befähigt zur Herrschaft über 
Götter und Menschen, Himmel und Erde. Aber es wäre vorschnell, 
diese Verallgemeinerung als mit dem Namen gegeben anzusehen. 

Die Italiker oder besser die Latiner, denn von den übrigen wissen 
wir viel zu wenig, sind zu dem Begriffe eines universalen Gottes aus 
sich überhaupt nicht gekommen, aber den Blitzgott Iuppiter haben 
sie gehabt. Er sitzt auf dem Monte Cavo, und in Rom hatte man 
einen heiligen Kiesel, der selbst Träger der Gottheit war: man wird 
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in ihm den „Donnerkeil‘ nicht verkennen. Auch den Sieg gibt Tuppiter, 
und es ist ganz begreiflich, daß er bei Griechen und Italikern Schwur- 
gott war, denn der Schwur ist ursprünglich Selbstverfluchung im Falle 
des Meineides, und der Vollzug der Strafe fiel passend dem Herrn 
des Blitzes zu. Darum, daß ein Beiwort des Iuppiter Lucetius ist, oder 
daß die Vollmondtage ihm gehören, ist er wahrlich noch kein Licht- 
gott. Vollmondtage sind heilig: ich dächte, das empfinden wir auch, 
wenn wir sie wirklich erleben, und daß Rom sie seinem höchsten 
Stadtherrn geweiht hat, darf nicht wundernehmen; dieser Capi- 
tolinus ist aber das Haupt eines Dreivereines, der von den Etrus- 
kern nach Rom gebracht ist, uns also in seinem ursprünglichen Wesen 
unbekannt. Vollends wenn augusteische Dichter für „unter freiem Him- 
mel‘‘ sub Iove sagen, so ist das ein Graecismus, und die griechische, 
Wendung gehört nicht in alte Zeit, wie es ja auch keineswegs ursprüng- 
lich ist, daß man ‚Zeus regnet‘ in dem unpersönlichen ‚‚es regnet‘ ver- 
steht. 

Dem Volke, das einmal zu Hellenen werden sollte, lag, als es 
noch in den Bergen der Balkanhalbinsel saß, der Gedanke an eine 
universale Gottheit, wie es ein Licht- oder Himmelsgott ist, ganz fern. 
Der Horizont seines Denkens ging kaum über den Gesichtskreis seiner 
Augen hinaus. Wohl kannten sie einen Zeus, der von dem Berges- 
gipfel seine Blitze schoß, aber der saß auf dem Gipfel, an dem sich 
für sie die Wolken sammelten und das kommende Wetter anzeigte; 
' weiter dachten sie nicht; da wird mancher Zeus auf manchem Berge 
gesessen haben. Der Berg ist für Bewohner der Gegenden, die wir das 
eigentliche Makedonien nennen, Pierien hieß es genauer, der Olympos. 
Als die griechischen Stämme südlicher und dann über das Meer zogen, 
behielt er, vornehmlich in der Poesie, den alten Namen, aber es blieb 
nicht aus, daß der lebendige Glaube den Gott auf dem Berge an- 
siedelte, der nun vor ihren Augen lag. So ist es für die Leute von 
Lesbos und der ganzen gegenüberliegenden Küste der Ida: da sitzt 
denn auch Zeus in der Ilias, und nicht immer denkt der Dichter daran, 
ihn erst vom Olymp dorthin gehen zu lassen. In dem Busen, an dem 
Athen liegt, ist der Berg, auf den man blickt, um das Wetter voraus- 
zusehen, der Berg der Insel Aigina noch heute. Hellenen verschiedener 
Stämme wohnten um den Busen: sie verehrten also den Herrn jenes 
Berges als den ‚Zeus aller Hellenen‘‘; damit war er noch gar kein 
Gott der ganzen Nation. An vielen Orten haben die Einwanderer den 
für sie bedeutenden Berg einfach Olymp genannt. Das kann freilich 
schon von der vorgriechischen Bevölkerung geschehen sein, denn der 
Name ist schwerlich griechisch, und es steht fest, daß jene Bevölke- 

12 


4 | | Ulrich von Wilamowitz-Moellendorf 


rung Höhenkult trieb. Das gilt vor allem für den kretischen Ida, und 
selbst die von Hesiodos erzählte Geschichte von der Zeusgeburt ist 
wahrscheinlich vorgriechischen Ursprungs; außerdem trägt sie jene 
märchenhaften Züge, die in der Kindheitsgeschichte großer Dr 
wiederkehren und für die Religion bedeutungslos sind. | 
Der Zeus Homers ist Herr der Blitze und macht das Wetter, aber 
er ist weit mehr. Er ist das Haupt der ganzen Götterfamilie, deren 
vornehmste Glieder mit ihm auf dem Olympos wohnen, aber auch 
die übrigen stehen unter seiner Herrschaft. Das ist dementsprechend 
gestaltet, wie der selbstherrliche Mann in jener Zeit über seine Ehe- 
frau, seine Kinder und die übrigen Familienglieder, seine hörigen 
und freien Dienstmannen gebot. Aber Zeus ist auch Herr und Vater 
der Menschen, unter denen er seine Lieblinge beschützt; freilich hemmt 
ihn öfter die Unbotmäßigkeit anderer Götter, und manchmal entspricht 
der Ausgang seinem Wunsche nicht. Da hilft sich der Dichter damit, 
daß es nun einmal so gehen mußte, worin durchaus nicht ein Glaube 
an eine übergeordnete Schicksalsgottheit liegt, vielmehr geht es dem 
himmlischen Könige nur ebenso wie denen auf Erden. Die Vermensch- 
lichung der ‚göttlichen Personen mußte solche Folgen haben. Diese 
Vermenschlichung, die das Epos vollzieht, fällt am meisten in die 
Augen. Bedeutsamer für unsere Betrachtung ist die Erhebung des Zeus 
zum Könige der Götter und Menschen, denn das ist mehr als die Aus- 
malung eines himmlischen Hofes nach Analogie der irdischen, wenn 
auch nicht vergessen werden darf, daß der Blitzgott, der den Sieg 
gibt, vornehmlich von den Kriegern, zumal ihren Führern, verehrt wer- 
den mußte; die ganze Weiblichkeit wird wohl immer an seinem Kultus 
unbeteiligt geblieben sein. Aber indem nun bald die notwendige Ver- 
setzung des Zeus in den Himmel vollzogen ward, der sich’ über die 
ganze Erde wölbt, ist mindestens dynamisch ein universaler Gott er- 
faßt, anders ausgedrückt die Einheit des Lebens, zunächst in der gan: 
zen Natur. Getan ist dieser Schritt von den Auswanderern an der 
kleinasiatischen Küste, und daß diese mit der Heimat auch die ver- 
erbte Gliederung in ihre Geschlechter und Stämme verloren hatten, 
entwurzelt waren und nun mit Leuten anderer Herkunft, die andere 
Götter mitbrachten, in neue Verbindungen traten, war die Vorbedin- 
gung für diesen Fortschritt. Das sollte einmal zu der Fragestellung 
führen, mit der die hellenische Philosophie beginnt: wie ist diese Welt 
geworden, deren Leben wir als eine Einheit trotz aller Vielgestaltig- 
keit erkennen. Woraus ist diese Welt entstanden? Damit war die ganze 
väterliche Gottesvorstellung aufgegeben. Davon ist Homer weit ent- 
fernt, aber schon bei ihm finden sich Ansätze zu einer Theologie, die 
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sich bemüht, den herrschenden Allgott neben oder vielmehr über alle 
Götter zu erheben. | | 

Die Ilias erzählt einmal von einem Konflikt zwischen Zeus und 
Poseidon. Da hören wir, daß die beiden und auch Hades Brüder sind, 
jeder hat sein Reich, Himmel, Meer und Unterwelt, aber die Erde 
mit dem Olympos gehört allen gemeinsam. Es zeigt sich indessen, 
daß auch auf ihr Poseidon dem Herrn des Himmels weichen muß. 
Theologie ist das, kein Glaube, denn lediglich um des Systemes willen 
ist Hades zu so hoher Würde gelangt, der keinen Kultus erfährt und 
nichts wirkt, ganz so schattenhaft wie die Schatten in seinem Reiche. 
Dagegen Poseidon konnte wohl mit Zeus darum ringen, wer von bei- 
den der Herr und Vater aller Menschen werden sollte. Denn! erst Ho- 
mer, das heißt die Übermacht der ionischen Poesie, hat den Poseidon 
auf das Meer beschränkt, gerade die Ionier, bei denen er nicht nur 
allgemeinen Kult genoß, sondern nach einem Berge, dem Helikon, 
hieß. Der Name Poseidon ist von unseren Sprachforschern sicher ge- 
deutet: er bedeutet Gatte der Erde. Darin liegt, daß die Erde, 
nach der er heißt, noch eine höhere Würde besitzt. Wobei zu be- 
denken ist, daß Sophokles die Erde Mutter des Zeus nennt. Hier kann! 
nur angedeutet werden, daß die griechische Religion in der Erde zu- 
erst eine universale Potenz, den Urquell alles Lebens erkannt hat, 
sehr viel früher als in Zeus, wobei natürlich jeder an die Erde dachte, 
der sein Quell entsprang, die ihn nährte, und sein Vieh und seine 
Bäume und Feldfrüchte, und in deren Schoß er seine Eltern gebettet 
hatte. Sie blieb die Mutter des Lebens, Urahnin aller Götter auch 
später noch lange, aber unter ihrem gewöhnlichen Namen hat sie keinen 
bedeutenden Kult erfahren (wenn wir von Demeter absehen), um so 
mehr birgt sich ihr göttliches Wesen unter anderen Namen. Doch es 
genügt hier, daß die Allgebärerin zwar einen Gatten haben mußte, 
aber der bedeutet in manchen Kulten nicht mehr als der Prinzgemahl 
einer Königin. Mit Poseidon steht es anders. Er hat als Herr der 
Erdtiefe eine Macht erhalten, die wohl mit dem Blitz- und Wettergotte 
wetteifern konnte. Poseidon hält die Erde, trägt sie, aber erschüttert 
sie auch; Erdbeben ist in Griechenland eine gewöhnliche Erscheinung. 
Er läßt das Wasser, auch das des Meeres, aus den Quellen der Tiefe 
emporsteigen. Wasser aber gibt allem, was da wächst, das Leben. 
Auch Feuer ist im Erdinnern, Blitze kommen auch von dort (noch 
Aischylos glaubt daran), und der Dreizack, den Poseidon führt, seit 
die Ionier sein Reich auf das Meer beschränkt haben, wird von der 
alten Kunst noch oft als Blitz gebildet. Daß der Herr der Erdtiefe 
auch die Herrschaft über ihre Schätze haben konnte, nach denen Pluton 
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heißt, sagt man sich leicht. Es ließe sich noch viel sagen, denn der 
Beweis ist bündig zu erbringen, daß Poseidon in dem ganzen eigent- 
lichen Hellas einmal der Hauptgott gewesen ist, bis der Zeus des Homer 
aus Ionien herüberkam und sich überall über ihn setzte, wo er nicht 
gar an seine Stelle trat. Das ist gerade auf dem Helikon geschehen, 
nach dem Poseidon in Ionien heißt, trotzdem die Quelle des Berges 
weiter die Roßquelle hieß, geschlagen von dem Hufe eines göttlichen 
Rosses, d.h. eines roßgestaltigen Gottes: das trifft auf Poseidon, nicht 
auf Zeus zu, der doch den Helikon behauptet hat. Die Erscheinung, 
daß ältere Götternamen im Kultus durch die homerischen verdrängt 
werden, so daß sie verschwinden oder nur noch als Beinamen dauern, 
ist sehr verbreitet: man darf sich da nicht täuschen lassen und aus 
den Beinamen Schlüsse auf das ursprüngliche Wesen der Götter 
machen, die nın den Beinamen führen. Ganz eigentümlich steht es 
um den Herrn von Dodona, das eine hochheilige hellenische Orakel- 
stätte blieb, auch als es eine Enklave in barbarischem Lande geworden 
war. Bei Homer betet Achilleus zu dem Zeus von Dodona, der im 
Äther wohnt. Zeus hat dieser Gott denn auch später immer geheißen, 
aber er trägt dann einen Beinamen, der auf das Wasser deutet: da 
hat er also dem Poseidon auch das abgenommen, was ihm sonst von 
seinem Reiche geblieben war. 

Eben am Helikon war Hesiodos zu Hause, der nach Homer den 
Hellenen ihre Göttergenealogie geschaffen hat. Hesiodos ist Prophet 
und Theologe in einer Person. Er empfand schwer den Gegensatz, 
in dem die durch Homer verbreitete Götterwelt zu den Gestalten stand, 
die in dem noch ganz primitiven Glauben der Böoter lebten. Dafür 
hat er einen Ausgleich gefunden, der allmählich allgemein zur An- 
erkennung kam. Hatte Homer bereits die Götter, soweit sie nicht allzu 
fest an den Boden der Erde gebunden waren, zu einem himmlischen 
Hausstande vereinigt, der unter dem Familienhaupte Zeus stand, der 
menschlichen Familienordnung entsprechend, so bildete das Hesiodos 
zu einer Göttergeschichte um, die zugleich Kosmogonie und Welt- 
geschichte ist. Es war ihm noch ganz bewußt, daß Zeus nicht immer 
und überall als Himmelsherr anerkannt war, da bildete er Götter- 

ämpfe, von denen auch bei Homer Spuren sind, zu einem großen 
Zusammenstoße um, in dem Zeus ein älteres Göttergeschlecht über- 
windet und absetzt. Indem er nach dem Siege den Göttern seiner Fa- 
milie ihre Wirkungskreise abgrenzt, begründet er die Weltordnung, 
unter der sich die Geschicke des Menschengeschlechtes abspielen und 
abspielen werden, falls nicht einmal ein Gott ersteht, der dem Zeus über- 
legen ist. Das kann man alles noch mit dem Wesen des homerischen 
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Zeus vereinen. Das Entscheidende spricht Hesiodos erst in seinem 
zweiten Gedichte aus. Zeus ist nicht nur allmächtig, so daß er die 
Macht hat, den Hohen zu stürzen, den Niedrigen zu erhöhen, sondern 
er ist der Schirmherr des Rechtes. Dike, die strafende Gerechtig- 
keit, ist seine Beisitzerin, und er straft die Missetaten der Sterblichen. 
Gerade weil ihm selbst Unrecht geschehen ist, gegen das er keine 
Hilfe auf Erden finden kann, appelliert Hesiodos an den himmlischen 
Richter in gläubigem Vertrauen. | 

Es mag an unserer dürftigen Kenntnis liegen, daß wir in ihm 
den ersten Verkünder eines Gottes sehen, der der Schirmherr des Rech- 
tes ist, eine moralische Macht. Bei Homer handeln die Götter nach 
Neigung ohne Rücksicht auf die Forderungen der Sittlichkeit. Zeus 
ist wohl Herr der Geschicke; wenn Achilleus für seinen Freund um 
Sieg und glückliche Heimkehr bittet, gewährt Zeus das eine und ver- 
sagt das andere, aber darin liegt nur seine Macht, und es handelt sich. 
um den Ausgang einer Schlacht; den Sieg hatte er immer gegeben. 
Auch wenn der Grieche in der Not zu Zeus um Rettung betet und die 
Beteuerung bei Zeus früh ganz abgegriffen wird, wie Ähnliches bei 
uns, wenn Zeus in den Schwurformeln niemals fehlt, so schlägt das 
nicht durch, denn überall stehen andere Götter neben ihm oder an. 
seiner Stelle. Aber bald nach Hesiodos sagt doch Archilochos ‚‚Zeus, 
Vater Zeus, der du alle Taten der Menschen schaust, frevelhafte und 
gesetzliche‘‘, und er weiß, daß ‚die Entscheidung bei Zeus steht‘. Seit 
dem siebenten Jahrhundert hat sich in dieser Weise der alte Blitzgott 
in diesen Weltenherrn verwandelt, wenn es auch weiteste Kreise geben 
mag, für die ein solcher Gottesbegriff noch zu hoch ist. 

Das ist das Wesentliche, daß die Menschen nun zu dem Bewußt- 
sein gelangt sind, sittliche Forderungen als solche erfüllen zu müssen, 
und dementsprechend an einen Gott glauben, der diese Forderungen, 
erhebt und ihre Erfüllung erzwingt. Ein solcher Gott muß selbst seinen. 
Forderungen genügen, muß rein sein. Das wird hinfort zu dem Be- 
griffe eines Gottes gehören, aber die Götter des Volksglaubens er- 
füllen diese Forderungen alle nicht, auch Zeus nicht. Keineswegs hat 
in dem Wesen des Blitzgottes eine größere Reinheit gelegen; aber 
er war zum Herrn des Himmels geworden: da konnte er allein zum, 
Weltenrichter werden. Wenn er einst nach seiner Laune das Wetter 
machte, so regiert er nun die Welt nach den Gesetzen der ewigen 
Sittlichkeit. Ihr genügte freilich der Zeus sehr wenig, von dem Götter- 
geschichten erzählten, damit war ein Gegensatz zwischen diesen, die 
doch in der Phantasie des Volkes durch die Poesie lebendig blieben, 
und dem geläuterten Gottesbegriff erzeugt, der nie vollkommen aus- 
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geglichen ist. "Es konnte nicht anders sein, denn der Gott des Hesiodos 
war eben ein wesenhaft anderer Gott und konnte eigentlich überhaupt 
keinen Eigennamen mehr führen. 

Es ist im Griechischen ganz gewöhnlich, daß man von diesem, 
oder jenem 'sagt, das hat Gott oder der Gott bewirkt, aber damit wird 
keineswegs ein Gott gemeint, der über den benannten Göttern stünde, 
sondern es wird nur eine göttliche Einwirkung angegeben, ohne über 
ihren Urheber etwas auszusagen; so heißt es nun auch „Gott regnet‘ 
ebensogut wie „Zeus regnet‘. Sehr wichtig aber ist, daß Zeus: sehr oft 
genannt wird, wo die Person des alten Blitz- oder Himmelsgottes gar 
nicht mehr in Frage kommt, sondern Gott, als Beschützer von dem, 
was dem Menschen heilig sein soll. Heilig war von alters her der, 
Herd gewesen, er hieß Hestia, und so war eine Göttin Hestia ent-' 
standen, die an den Herd gebunden blieb. Der Hof ist nicht mehr selbst 
eine Person geworden; da errichtete man einen Altar, und die Heilig- 
keit des umfriedeten Anwesens schützte ‚der Zeus des Hofes‘; auch 
„ein Zeus des Besitzes‘, Ktesios, wird gern verehrt. Herodot erzählt 
eine schöne Novelle von einem Manne, den König Kroisos von der 
Blutschuld eines unfreiwilligen Totschlages entsühnt und in sein Haus 
aufgenommen hatte. Demselben Manne stößt es zu, daß er den Sohn 
des Kroisos durch einen unglücklichen Zufall tötet. Da ruft Kroisos 
den Zeus unter drei Namen an, als den Gott, der über Blutsühne, Tisch- 
genossenschaft und Kameradschaft wacht. Es sind die drei Pietäts- 
pflichten der sittlichen Gesellschaftsordnung, gegen die der Fremde 
verstoßen hat; die Ahndung stellt Kroisos Gott anheim, nennt ihn 
aber Zeus. Offenbar ist dessen Person und Name ganz unwesentlich 
und der Gott, der hier so mächtig ist, hat mit irgendeinem Gotte des 
Kultus nichts gemein. An vielen Orten haben Staaten oder Volks- 
teile einen Zeus Patroios, nicht weil ihr Adel auf einen Zeussohn zu- 
rückginge, sondern die engere oder weitere Gemeinschaft ist heilig; 
darum waltet in ihr etwas Göttliches, das nun Zeus genannt wird. In 
Athen gliederte sich die Bürgerschaft in Bruderschaften, Phratrien, 
also gibt es einen Zeus der Bruderschaft, und es gibt auch eine Athena 
der Bruderschaft, weil der Staat, den die Göttin vertritt, die Bruder- 
schaften ne Die weiteste Gemeinschaft des Staates beschützt 
Zeus Polieus, darin liegt zugleich der Burgherr, und ein Altar auf 
der Burg paßte für den Zeus, der auf den Bergen zu Hause war. Aber 
der religiöse Inhalt aller dieser Beinamen und Kulte geht zwar die 
sittliche Haltung des Menschen an, der bestimmte Pflichten zu er- 
füllen hat, aber den alten Zeus geht nichts davon an. Der Zeus Her- 
keios usw. wird seinen Altar haben und gewisse Opfer erhalten, aber 
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damit ist es abgetan, Niemand wird von einem dieser Zeus in einem 
konkreten Falle Hilfe erwarten. Sie sind sehr merkwürdig, weil sie 
moralische Forderungen mit den altüberlieferten Götterpersonen ver- 
binden, wie es geschehen mußte, wenn die anerkannte Religion den 
neuen Bedürfnissen des Herzens genügen sollte. Daß sie es nicht ge- 
tan hat, zeigt sich darin, daß die hellenistische Zeit kaum noch einen 
Zeus dieser Art aufzuweisen hat. Merkwürdig sind auch Ansätze zur 
Ausdehnung der Macht des Zeus auf das Totenreich, denn der gött- 
liche Strafrichter hätte eigentlich der Macht bedurft, Sünder nach dem 
Tode zur Verantwortung zu ziehen. Es hat in der Tat einen ‚‚milden‘ 
Zeus, Meilichios, gegeben (der Name des Richters ist euphemistisch 
wie der der Eumeniden), der in älterer Zeit ziemlich verbreitet war, 
später verschwindet. In Athen ward ihm ein Fest, wie es scheint ein 
Sühnfest, die Diasien, gefeiert, das aber auch früh verschollen ist. 
Es scheint, daß man es für undenkbar hielt, den Himmelsgott zugleich 
in das nächtliche Reich zu ziehen. Man hört vielmehr von einem ‚,‚an- 
deren Zeus‘‘ drunten, dem Totenrichter, aber auch diese Vorstellung 
ist nicht durchgedrungen. 

Schon vor den Perserkriegen ist die Religion des Herzens eine 
andere und tiefere als die der Gottesdienste, und die Dichter sprechen 
aus dem Herzen und zum Herzen, wenn ihnen der Gegensatz auch 
schwerlich voll bewußt gewesen sein wird. Rührend ist das Vertrauen 
des Solon auf die Gerechtigkeit des Zeus, die früher oder später Lohn 
und Strafe gerecht verteilt. In höchsten Tönen preist Sophokles, der 
an den väterlichen Kulten festhält, die Allmacht des Zeus, und gerade 
wo er das gräßliche Ende des erhabenen Zeussohnes Herakles vor- 
geführt hat, schließt er mit dem Worte „und alles darin ist Zeus“. 
Er tröstet sich damit, daß in allem sein Wille herrscht, unerforsch- 
lich, aber gerecht und schließlich zum Guten führend. Tiefer als alle 
anderen hat Aischylos den Glauben an den Gott erfaßt, an den zu 
denken allein der Seele Frieden gibt. Da sagt er aber auch, daß auf 
den Namen Zeus und überhaupt auf den Namen nichts ankommt. End- 
lich kam auch der bildende Künstler. Als die Eleer bei Pheidias ein 
Bild für ihren neuen Tempel bestellten, erwarteten sie schwerlich etwas 
anderes als einen gewaltigen nackten Schwinger des Blitzes. Er aber 
setzte ihnen den erhabenen gnädigen Vater hin, der in seiner Majestät 
die Huldigung aller Hellenen entgegennimmt. Zu kämpfen braucht 
der Allmächtige nicht mehr; statt des Blitzes schwebt. der Sieg auf 
seiner Hand. Die meisten Hellenen, die damals zu den Kampfspielen 
Olympias kamen, werden freilich nur an den allen Hellenen gemein- 
samen Gott und an den Verleiher des Sieges in den Spielen gedacht 
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haben. Als der Sieg über die Perser erfochten war, in dem die Hellenen 
den Beistand eines Gottes sehen durften, der wider alle Wahrschein- 
lichkeit der gerechten Sache zum Siege verholfen hatte, da war ge- 
wiß ein Gefühl echter Frömmigkeit mit dabei, wenn sie Zeus dem Be- 
freier oder auch dem Erretter (Eleutherios und Soter) Heiligtümer 
stifteten. Aber dieser Zeus war doch im Grunde derselbe Herr des 
Sieges, dem auf dem Schlachtfelde ein Pfahl mit der Rüstung eines 
erschlagenen Feindes aufgerichtet ward. Der neugestiftete Soter ist 
Retter oder Heiland niemals in dem Sinne geworden, wie etwa Askle- 
pios das später ward, der sich im Glauben und im Kultus auch viel 
länger persönlich behauptet hat als irgendeiner der Olympier. Mag man 
den Zeus Soter anrufen, wenn man in plötzliche Gefahr gerät: in ein 
persönliches Verhältnis zu ihm tritt man nicht, erwartet auch kein 
persönliches Einschreiten. 

Wenn man Aischylos, Sophokles und Pheidias ins Auge faßt, so 
kann man denken, es hätte zu einer Volksreligion kommen können, 
in der ein Zeus, wie sie ihn glaubten, auch in allen Herzen allmächtig 
wäre; die anderen Götter konnten sich als seine Diener zunächst immer 
noch behaupten. Es ist anders gegangen; wie nach Pheidias kein 
Künstler einen Zeus geschaffen hat, der des Gottes würdig wäre (den 
von Otricoli wird jetzt niemand mehr so werten), so muß man sagen, 
daß über den Zeus des Kultus kaum ein Wort mehr nötig ist, und die 
„vaterliche‘ offizielle Religion macht überhaupt keine wesentlichen 
Fortschritte. Das hat die Philosophie bewirkt, einmal indem die von 
ihr angeregte sophistische Aufklärung die Grundlagen des religiösen 
Glaubens überhaupt erschütterte, die Skepsis des Gorgias nicht we- 
niger als der ausgesprochene Atheismus des Kritias, dann aber auch 
die Philosophie selbst, so peinlich auch Sokrates in der Übung des 
väterlichen Gottesdienstes war. Die ionische Naturphilosophie hatte 
von einer Auseinandersetzung mit der Volksreligion abgesehen, aber 
die Anerkennung der großen Wahrheit, daß das Leben eine Einheit 
ist, das Werden und Vergehen sich nach Gesetzen vollzieht, die der 
menschlichen Vernunft erkennbar sind, forderte auch die Einheit des 
Gottesbegriffes. Xenophanes ging so weit, die Gottheit an die Stelle 
des bisher gesuchten Urstoffes zu setzen, aber er griff auch mit äußer- 
ster Schärfe die Unsittlichkeit der geglaubten Götterpersonen und 
Göttergeschichten an. Sie sind für die Denkenden seitdem Mytholo- 
geme gewesen, hinter denen höchstens ein verborgener Sinn steckte. 
Herakleitos sagt: „Die Weisheit, d. i. das von ihm entdeckte Welten- 
gesetz, mag sich wohl Zeus nennen lassen, aber mag es auch nicht.“ 
Es verdient wohl den Namen des allmächtigen Weltenherrn, aber der 
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Name erweckt mythische Vorstellungen, paßt also doch nicht. Empe- 
dokles verwendet als Dichter Götternamen für seine Elemente, da ist 
Zeus das Feuer, weil er im Äther wohnt, dessen Name als ‚Brenner‘ 
gefaßt werden kann. Bei Euripides finden wir oft einen Dualismus, 
in dem der Äther das Geistige und Göttliche im Gegensatze zu dem 
Irdisch-Materiellen vertritt. Das ist umgebildet aus dem noch ganz 
unphilosophischen komplementären Gegensatze von Himmel und Erde, 
und da vom Himmel auch das befruchtende Naß kommt, kann der 
Dichter sagen: 

Du siehst den grenzenlosen Äther droben, 

die Erde hält er in den feuchten Armen: 

Zeus ist er, er ist Gott, das sollst du glauben. 
Zeus und Gott sind gleichgesetzt, aber sie sind auch materialisiert. 
In den folgenden Versen muß man geradezu Gott für Zeus einsetzen, 
wenn man die Anspielungen auf vorsokratische Systeme verstehen will. 

Der du die Erde trägst, der auf der Erde 

du deinen Sitz hast, unbegreiflich Wesen, 


Zeus, oder nenn’ ich dich Naturgesetz, 
nenn’ ich dich Weltvernunft. 


Was immer dieser Zeus der Philosophen sein will, er mag dem Ver- 
stande genügen, immer bleibt er ein kalter Gott und wird dem Sehnen 
und Bangen der menschlichen Seele nicht genügen. Es regte sich da- 
mals freilich auch eine Mystik, eine Erlösungsreligion, und wir hören 
aus diesen Kreisen den berühmten Spruch: „Zeus ist Anfang und Mitte, 
durch Zeus wird alles vollendet.‘‘ Dabei bleibt unsicher, ob Zeus hier 
ein Allgott sein soll oder die mythische Person. Wenn das erste zu- 
trifft, wie man es denn später so gefaßt hat, bleibt doch bestehen, 
daß Zeus unter den Göttern dieser chaotischen Offenbarungen keine 
große Rolle gespielt hat. Es gibt keine Mysterien des Zeus. 

Platon und Aristoteles halten den Gott, den ihre Metaphysik an- 
erkennt, von jeder Vermischung mit einem mythischen Namen frei. 
Ihr Gott hat allerdings auch nicht nur den menschlichen Leib, son- 
dern auch die Seele abgelegt, die der Mensch seinem Gotte beizu- 
legen pflegt. Wer die Religion dieser Philosophen zu fassen vermag, 
dem wird sie nach allen Seiten genügen, aber sie ruht auf dem Boden 
der Wissenschaft und ist demnach nur wenigen zugänglich. Beide 
wollten daher für die Menge die väterlichen Gottesdienste in äußer- 
lich gereinigter Form bestehen lassen. Das konnte nicht befriedigen; 
daher ist es nicht zu verdammen, daß die Stoa eine Ausgleichung ver- 
suchte, mag sie auch zu sehr bedenklichen theologischen Kompro- 
missen gedrängt worden sein, denn ihre Allegorie hat das Ekelhaf- 
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teste entschuldigt. Höchst folgenreich aber war es, daß sie in Zeus 
einen persönlichen Gott für die Religion rettete, obgleich ihre Lehre 
ein pantheistischer Materialismus war. Denn das Göttliche, das alles 
durchdringt, ist zugleich Feuer und Geist, kann Schicksal und Welt- 
gesetz genannt werden, und trotz dem entschiedensten Determinismus 
kann es als Zeus ganz persönlich gefaßt mit voller LEE angebetet 


werden, wie es-Kleanthes tut. 


Zeus, der du aus dunkler Wolke 
herrschest mit dem Flammenblitze 
Geber aller Güter, löse 

von des Irrtums Fluch den Menschen, 
scheuch den Trug von unsrer Seele, 
daß wir die Wahrheit erkennen, 

deine Weisheit, _ 

Vater, in der du das All 

lenkest mit Gerechtigkeit. 


asase ist ein 'Vollblutgrieche, ausgeschlossen ist ER, Gedanke 
an irgendeinen orientalischen Einfluß. Es ist auch unerweislich, daß 
Poseidonios, obwohl er aus dem syrischen Apamea stammte, semiti- 
schen Anregungen gefolgt sei. Aber allerdings ist unleugbar, daß die 
spätere von ihm beherrschte Stoa einen Monotheismus bekennt, der 
zuweilen an die Psalmen oder auch an christliche Sprüche anklingt. 
Alle anderen Bezeichnungen des stoischen Weltprinzips treten vor dem 
Geiste zurück, der allweise und allmächtig die Welt geordnet hat und 
in Ordnung hält. Es geht so weit, daß er sogar Schöpfer der Welt 
wird, was den Griechen früherer Jahrhunderte schlechthin unfaßbar: 
gewesen wäre. Jetzt drang es bis in ganz unphilosophische Kreise. 
Wir haben eine Rede auf Zeus von dem Rhetor Aristides, der so streng 
altgläubig zu sein glaubte, wie seine Prosa attisch sein will: er feiert 
Zeus wesentlich als Schöpfergott, obwohl er mit der Rede ein Ge- 
lübde erfüllt, das er in Seenot an Zeus, also den Retter Zeus, gerichtet 
hatte. Daß das Göttliche im Menschen ihn dem Gotte verwandt machte, 
war von der Stoa immer anerkannt, aber daß der fromme Epiktet 
darum die Menschen Kinder des Zeus nennen konnte, klingt mehr an 
die Worte Jesu an, so unvereinbar doch die stoische mit der jüdisch- 
christlichen Lehre von Gott ist. Denn sie wurzelt zuletzt doch in einer 
auf Wissenschaftlichkeit Anspruch erhebenden Naturbetrachtung. Wis- 
senschaft wıll sie sein, auch wenn sie sich den alten Volksvorstellungen 
anpaßt, zu denen Zeus als stoischer Logos im Grunde so wenig paßt, 
wie Zeus als Weltseele; so deutet ihn das Schulbuch des Cornutus. 

Damals stand das Weltreich längst unter der Herrschaft eines 
' Kaisers, der ihm den Frieden erhielt. Dieser Monarchie entspricht 
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der stoische Monotheismus, ein Gott im Himmel, ein Herr auf Erden. 
Schon Horaz spricht das aus. Aber Ovid identifiziert auch schon den 
Kaiser Augustus mit Iuppiter, und der Kaiserkult wird tatsächlich der 
einzig lebendige Kult des Weltreiches. Gering darf man den Glauben 
nicht schätzen, der darin liegt. Denn es handelt sich hier nicht um die 
Vergötterung des jeweiligen Inhabers der kaiserlichen Macht, son- 
dern verehrt wird der irdische Kosmos des Weltreiches mit allen Gü- 
tern seiner Kultur, in ihm steckt ein Göttliches, auch die Majestät 
des Kaisers ist das Organ des göttlichen Willens. Die Römer werden 
bei ihrem Iuppiter Capitolinus immer stolz daran gedacht haben, daß 
das Weltreich als imperium Romanum ihnen gehörte. Die Hellenen 
fühlten sich kaum noch als Nation, und Zeus war nicht der himm- 
lische Vertreter des Hellenismus. So hatte ihn vor Zeiten jener König 
Antiochos, empfunden, ein tüchtiger Mann, der durch seinen Kampf 
gegen die Juden schließlich in die Person des Antichrist verwandelt 
ist. Er hatte als Geisel in Rom ein hellenisches Nationalgefühl er- 
worben und suchte es nicht nur in’ seinem Reiche zu erwecken, son- 
dern gab den Boeotern Geld, einen Riesentempel Zeus’ des Königs 
zu erbauen. Sie nahmen das Geld, aber der Tempel gedieh nicht über 
die Fundamente. In Athen begann Antiochos den Tempel des Olym- 
piers, den Peisistratos geplant hatte, auszubauen; die Säulen, die noch 
stehen, stammen von Antiochos. Aber fertig ist der Tempel erst durch 
Hadrian geworden: den nannten die Griechen selbst den olympischen 
Zeus. Die Griechen haben ja den Kaiserkult recht eigentlich aufge- 
bracht, und letzten Endes ist dieser doch zu einem solchen Hohn auf 
jede echte Religion ausgeartet, daß es eine Erlösung war, als die 
Christen dem weltlichen Reiche eine civitas dei entgegenstellten. 
Die alten Götter mochten während dieser Jahrhunderte immernoch 
ihre Opfer und Feste erhalten; es mochte infolge der archaistischen 
Strömung Mode werden, ihnen eifriger zu huldigen. Wirkliches Leben 
war doch nicht mehr in ihnen, auch nicht in dem einst allmächtigen 
Zeus. Sie. alle haben es nicht vermocht, die von allen Seiten eindrin- 
genden fremden Götter fernzuhalten, durch die die Religion der brei- 
ten Massen, auch der sog. Gebildeten, auf die niedrigsten Stufen herab- 
sank. Unter dem Namen des Zeus ist der alte hittitische Dolichenus 
eifriger verehrt worden als der Olympier. Als dann in dem Christen- 
tum eine orientalische Erlösungsreligion siegte, die mit sittlichen For- 
derungen Ernst machte, haben die alten Götter kaum Widerstand ge- 
leistet, und der Staat paktierte mit der Kirche; sie allerdings auch 
mit ihm. Widerstand leistete allein jene nur noch halb wissenschaft- 
liche, halb nationale Weltanschauung, die man Neuplatonismus nennt. 
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In ihr ist der unpersönliche Gott der Philosophie noch mehr sublimiert, 
noch mehr jeder Berührung mit dem Materiellen entzogen, kaum daß 
das reine Denken zu ihm vordringt. Dafür wird die Welt, in der wir 
leben, so stark mit Dämonen bevölkert, wie zu den Zeiten des Hesiodos. 
Mag Zeus zusehen, ob er unter ihnen Platz findet. | 

Das siegreiche Christentum fühlte auch das Bedürfnis, sich eine 
Metaphysik zu bauen, natürlich in Verbindung mit dieser Philosophie 
seiner Zeit, und die tiefsinnige Lehre von dem dreieinigen Gotte 
ist der Theologie des Proklos gewiß ebenbürtig. Wer die großen 
Kirchenlehrer des vierten Jahrhunderts kennt, wird die Nachwirkung 
des stoischen Logos und des in seiner Erhabenheit erstarrten neupla- 
tonischen Gottes nicht verkennen. Ist doch der Schöpfergott und Welt- 
regent, die erste Person der Trinität, im Kultus und auch in der Kunst 
ganz in die Ferne gerückt, hat keine Altäre oder Kirchen, und kein 
Bild des padre eterno hat auch nur versucht, was der Athener Pheidias 
erreicht hatte, | 

Eins hatte Zeus behalten, den Planeten, der seinen Namen trägt; 
darin lag zwar der Sieg Babylons über den Olymp, aber mit dem 
Planeten behielt Zeus Iuppiter auch den Donnerstag, Giovedi, und daß 
die Germanen das mit Donnerstag übersetzten, läßt den alten Herrm 
des Blitzes noch einmal hervortreten. Es ist aber an der Übersetzung 
etwas zu lernen. Den Germanen schien der Donner, den sie als Gott 
verehrten, dem Juppiter der Römer, von denen sie die Wochengötter 
übernahmen, am besten zu entsprechen. Nun kennen wir wenigstens 
einigermaßen, wie sich die Nordgermanen ihren Thor dachten. Der 
eß- und trinkfrohe derbe Geselle trägt viele Züge, die ihn dem Hera- 
kles vergleichbar machen, aber ein Gott des reinen Äthers, ein Welten- 
herr konnte niemals aus ihm werden. Da greift man es mit den Hän- 
den, wie verschieden selbst das Elementare von urverwandten Völkern 
aufgefaßt wird, und der Glaube dementsprechend eine ganz andere 
Entwicklung nimmt. 

Wir haben mehr als ein Jahrtausend hindurch verfolgt, was Zeus 
dem Volke bedeutete, und haben gesehen, daß der alte Olympier 
Zeus seit dem vierten Jahrhundert v. Chr. für die Religion, auf die 
es dem Historiker der Hellenen vor allem ankommt, herzlich wenig 
bedeutet. Dafür hat er seinen Namen an den Gott der Philosophen ab- 
gegeben, die eben bei den Hellenen als Lehrer der Nation an die 
Stelle der Dichter treten. Dies ist es, was die hellenische Religions- 
geschichte so überaus merkwürdig macht (die indische wird es ihr 
gleichtun); es wird noch viel Arbeit kosten, für die einzelnen Zeiten 
und Kreise aufzuhellen, wie sich die alten Überlieferungen und die 
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neuen Erkenntnisse zueinander verhielten. Wenn nicht überhaupt (wie 
ich glaube), so doch sicherlich bei der Betrachtung der Hellenen muß 
sich der Religionsforscher ebenso wie der Philosoph gegenwärtig hal- 
ten, daß selbst die primitive Religion insofern Philosophie ist, als 
sie eine Lösung der Rätsel versucht, die dem Menschen das Leben 
um ihn und das eigene Innenleben aufgibt, und daß andererseits die 
Philosophie Religion wird, selbst wenn sie es nicht will, Selbst dem 
Epikuros ist es so gegangen. Wie überhaupt verzichte ich darauf, 
Modernes zu erwähnen, so groß die Verlockung ist. Der Ausgangs- 
punkt für beide, Religion und Philosophie, ist das Staunen gegenüber 
dem Wunderbaren, das dem Menschen seine Sinne nahebringen, und 
das Streben, dies Wunderbare zu begreifen. Das Ziel aber ist das reine 
andächtige Anschauen der erkannten Schönheit, Wahrheit, Reinheit, 
die nicht nur jenseits des Sinnlichen liegt, sondern auch in der vom 
ewigen Geiste durchleuchteten Sinnenwelt. Und nun blicken wir zu- 
rück. Damit, daß der Blitzeschleuderer zum Himmelsgott wird, ist 
der erste Schritt auf dem Wege bereits getan, der den Zeus nicht 
nur zum Weltenherrn, sondern zu dem Gotte machte, der keinen Eigen- 
namen mehr nötig hat, schließlich zu dem Gotte Platons. Und ebenso 
steckt in dem Zeus, dessen Wille nach dem Anfang der Ilias viele 
Helden in den Tod sandte, der Keim zu dem Gotte, dem Kleanthes 
die Führung seines Schicksals anvertraut. 

Den Monotheismus, den Welcker in die vorhomerische Zeit rückte, 
hat es freilich nicht gegeben, wohl aber ist der Monotheismus, den 
die Philosophie brachte, aus der spezifisch hellenischen religiösen Stim- 
mung erwachsen. Welckers Größe als Religionsforscher liegt nicht 
in seinen Resultaten, sondern in dem Sinne, wie er forscht, in der Er- 
kenntnis, daß die Religion eines Volkes sich nicht fassen läßt, wenn 
man nicht sein ganzes Leben in Tiefe und Breite überschaut, und 
in der Liebe, mit der er sich in den fremden Glauben hineinlebt. 
Denn nötig ist freilich der geschichtliche Sinn, der jede Erscheinung 
unter ihren zeitlichen und örtlichen Voraussetzungen würdigt, aber das 
reicht nicht aus: was den Menschen einmal heilig war, muß auch 
uns heilig sein. Welcker hat das so ausgesprochen, daß sich ihm ‚auch 
in den rohesten Bräuchen und Zeichen, welche die Stelle der Religion 
vertreten, der Gottessinn der menschlichen Seele erweist‘. Ich be- 
zeichne es heute wie vor vielen Jahren so, daß es keinen anderen 
Weg gibt, einen Gott zu verstehen, als daß man an ihn glaubt. Die 
Hoffart, es besser zu wissen, muß man ablegen, und es ist eine Ver- 
sündigung gegen Religion und Geschichte zugleich, wenn die ver- 
gleichende Religionsgeschichte, wie es vorkommt, in der Absicht ge- 
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trieben wird, zu erweisen, daß die einzelnen Religionen einander und 
am Ende die Religion aufhöben, deren Wurzel die Furcht wäre, primus 
in orbe deos fecit timor. Götter sind dem Begriffe nach ewig, auch 
wenn Dionysos oder Adonis sterben muß ; dennoch vergehen die Götter, 
wenn der Glaube an sie stirbt, oft viel früher, als es scheint, weil sie 
als Schatten weiterleben, wie es die Götter der Hellenen jahrhunderte- 
lang getan haben, als sie noch ihre Tempel hatten, und zum Teil 


noch tun. 


Kein Gott lebt ewig. Christus und Antichrist 
bringt Götterdämmrung, Typhon und Fenriswolf. 
Der große Pan ist tot, erklingt die 

plötzliche Kunde vom Fels zum Meere. 


Doch ewig leben Götter im Element, 
im Menschenbusen, sehend nach Schön und Gut 
lebt ewig Gott. An seinem Abglanz 
haben, sein Ebenbild, wir das Leben. 


PLATONISMUS UND MITTELALTER') 


Von Ernst Hoffmann in Heidelberg, 


Was der Lehre Platons von der ersten seiner Schriften an, die 
einen eigenen philosophischen Lehrinhalt geben und nicht mehr nur 
Sokrates porträtieren will, d.h. vom Gorgias an, ihren Eigencharakter 
gibt, ist eine Art Zerspaltung und Zerklüftung des Weltganzen, welche 
sich behauptet und erhält, obwohl andererseits ohne Zweifel das schein- 
bar entgegengesetzte Streben, zum Begriff einer unzerstückelten To- 
talität zu gelangen, ein ebenso maßgebendes Motiv in der Entwicklung 
Platons abgegeben hat. Doch beide Tendenzen konkurrieren nicht mit- 
einander auf gleicher Basis; was sie grundwesentlich unterscheidet, 
ist dies: daß jene Zerspaltung (Chorismos) überall in den Platonischen 
Dialogen den methodischen Ausgangspunkt bildet und schon grund- 
sätzliche Voraussetzung der Debatten ist, während der Begriff einer 
umfassenden und kontinuierlichen Totalität nirgends am Anfang, son- 
dern immer erst am Ende steht. 

Was besagt die Zerklüftung? 

Im Gorgias muß der Gegner z. B. zugeben, daß es zwei in der 
Wurzel voneinander verschiedene, ja einander entgegengesetzte Arten 
menschlicher Tätigkeiten gibt: die eine sei nichts als die auf bloßer 
Routine (tpıßn), auf bloßer Sammlung von Erfahrungen des Augen- 
scheins beruhende Ausübung eines Tuns; Platon nennt sie „Empeiria“, 
In schroffem Gegensatz aber zu ihr steht das auf Kausalerkenntnis 
beruhende Sachverständnis, die „Techne“ Der Gesichtspunkt, unter 
dem z. B. ein Arzt Speisen herrichtet, empfiehlt und verabfolgt, ist 
etwas grundsätzlich Verschiedenes gegen den Gesichtspunkt, den der 
Koch verfolgt; ein Kochbuch und ein ärztliches Kräuterbuch sind 
sozusagen literarisch für Platon Vertreter zweier polar entgegenge- 
setzter Welten. Und der Unterschied des Sachverständnisses gegen 


ı) Auf Veranlassung der Leitung der Bibliothek Warburg erscheint der Vortrag 
hier in teilweise stark erweiterter Fassung und unter Beigabe einiger Nachweisungen 
im Anhang. Alle Details aber müssen einer größeren Publikation vorbehalten bleiben. 
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die Routine ist nicht etwa ein Unterschied der Personen; aus einem 
Koch könnte wohl auch einmal ein Arzt werden, aber nie kann Rou- 
tine, dem Begriffe nach, zu Sachverständnis werden; es fehlt jedes 
gremeinschaftliche Substrat. Auch der Unterschied des Objektes ist nicht 
das Entscheidende; es kann ja derselbe individuelle Mensch sein, der 
zugleich Patient des Arztes und Kostnehmer der Küche ist. Es kommt 
auch nicht auf den Unterschied dessen an, was Arzt und Koch stoff- 
lich verabfolgen; dies kann vielmehr sogar ebenfalls für beide über- 
einstimmen. Sondern der maßgebende, gänzlich unaufhebbare, system- 
bildende Unterschied ist der „Gresichtspunkt“ (ckonöc), unter dem jeder 
von beiden seine Tätigkeit, sein Amt betrachtet und ausübt. Der 
Koch will Lustempfindungen hervorrufen; der Arzt will die Gresund- 
heit erhalten! Zu dem ersteren gehört nur erfahrungsmäßiges Aus- 
probieren; zu dem andern bedarf es des Wissens um die Bedingungen, 
unter denen der Organismus gedeiht. Mögen andere vielleicht von 
Empeiria zu Techne nur einen Übergang, eine graduelle Steigerung 
zu sehen vermögen, für Platon ist es der Anfang der Philosophie: zu 
begreifen, daß hier keine quantitative Entwicklung vorliegt, sondern 
daß die Techne einen ganz neuen, aus keiner Empeiria ableitbaren 
Faktor enthält: das sui iuris et sui generis bestehende „Wissen“, und 
zwar das Wissen des „wahren Grundes“ Weil der Arzt weiß, aus 
welchen Stoffen und Säften der Körper aufgebaut ist und weil er die 
Natur der Kräuter kennt, weiß er das „Gute“ (4ya86v) für den Kör- 
per. Der Koch hingegen „weiß“ das Angenehme (ndV) nicht; denn 
ein „Wissen“ kann es nicht geben von Objekten wie Lustgefühlen, 
die durch und durch relativ, in der Subjektivität verfließend und jeder 
Konstanz bar sind. Das Angenehme entzieht sich einem „Wissen“, 
das diesen Namen verdient, und ist kein Begriff, sondern ein Unbegriff. 
Die ärztliche Techne ist basiert auf einen echten Begriff, einen Ord- 
nungs-, Zweck- und Wertbegriff: die Gesundheit. Das Telos der Heil- 
kunde ist: daß das Ordnungsverhältnis (rd£ıc, &puovio) der Körpersäfte 
erhalten bleibe; daß das gesetzliche Maß, welches zwischen den Tei- 
len des Organismus waltet, die Herrschaft behalte. Der schillernde 
Unbegriff eines körperlichen Behagens und der feste, faßbare Begriff 
des Zusammenstimmens von Gliedern einer Totalität, sie stehen in 
polarem Gegensatz; sie vertreten zwei Sphären (&dpaı) des Existenten; 
zwischen ihnen klafft ein Abgrund (Kwpıcuöc). 

Wir brauchen dieses erste Beispiel der grundsätzlichen Verschie- 
denheit (£tepa) nicht weiter zu verfolgen. Platon beansprucht nichts 
weiter, als daß zugegeben werde: Das, was die meisten Menschen als 
naturgemäß aus niederer Stufe zu höherer herausgewachsen und fort- 
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geschritten erachten, die Erkenntnis (in diesem Falle repräsentiert 
durch sachverständiges Handeln), erweist sich dem Philosophen als in 
der Tat nicht aus Niederem, Früherem ableitbar. Mag im konkreten 
Falle aus einem bloßen „Empiriker“ ein „Techniker“ werden, so tritt 
dann eben „plötzlich“ ein Neues auf, das aus früheren Stadien nicht 
zu gewinnen ist. Sobald jemand „weiß“, das heißt für Platon: das 
Gewußte „rechtfertigen“ kann (Aöyov dıdovaı), befindet er sich in einer 
von Grund aus veränderten Situation gegenüber der, in welcher er, 
von bloßen Eindrücken abhängig, nur der Oberfläche der unmittel- 
baren Erscheinungen zugewandt, d.h. ein Empiriker war. Der „Ur- 
sprung“ (äpyn) des Begriffes der Techne muß wo anders liegen als in 
der Sphäre der Empeiria; nur hierauf kommt es an. Es liegt in der 
Konsequenz der Platonischen Gedanken, daß es an sich sehr wohl 
auch eine Kochkunst geben könnte, welche Techne wäre, Ist doch z.B. 
der schlichte Töpfer, wofern er sachverständig ist, nach Platon ein 
Wissender. Er „weiß“ ja und weiß es mit Sicherheit im voraus, dab 
Wasser und Erde gemischt Lehm ergibt. Es liegt also sehr wohl eine 
sachverständige, heilkundliche Kochkunst im Bereich des Möglichen. 
Doch darum handelt es sich nicht bei der Problemstellung. Nicht bei 
wem wir Wissen finden oder wo es etwa herzustellen wäre, sondern 
lediglich „Was es ist“, das ist die Frage: ri Ecrı eEmiernun? 

Um ein anderes Beispiel zu nennen: Ein bloß nachahmendes Ver- 
fahren, etwa in der Kunst, gilt Platon als von vornherein allem schöp- 
ferischen, allem originalen Schaffen entgegengesetzt. Die imitative 
Kunst muß aus dem Staate vertrieben werden; und mögen dadurch 
auch die größten Künstler, von Homer an, betroffen werden. Sie sind 
Platon als Personen so ehrwürdig wie möglich. Aber es gehört zu 
den Fundamenten seiner Philosophie, daß das Imitative dem wahrhaft 
Schöpferischen, dem Demiurgischen, Poietischen so polar entgegen- 
gesetzt ist wie die Empeiria der Techne; und daß diese sein „soll“, 
nicht jene. Ganz gleichgültig ob eine Kunst, die Platon als poietisch 
anerkennen würde, überhaupt schon vor ihm vorhanden ist, oder ob 
Platon erst selbst sie kreieren müßte: Für ihn geht das Problem auf 
zwei Begriffe, den des Schöpferischen und den des Nachahmenden; 
der eine ist ein aktivisches, der andere ein passivisches Prinzip; der 
eine besagt: frei, der andere besagt: knechtisch. Wiederum kann der 
Ursprung des Höheren nicht im Niederen liegen. Der Begriff des 
Originellen kann seine Herkunft nicht in dem der Kopie haben. Die 
schöpferische Kunst steht im Gegensatz zur „copeylichen“ und ist 
so grundsätzlich „anders“, wie eidoc anders ist als eidwAov. 

Der Schnitt (tufjua) ist in keinem anderen Falle so erweislich 
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und daher auch von Platon in keinem anderen Falle so bis in alle 
Konsequenzen durchgeführt wie auf dem Gebiet des Wissens. Hier 
ist es die wahre „Vernunfterkenntnis“ auf der einen und die bloße „Mei- 
nung“ auf der anderen Seite, welche beide nach Platon ihre ganz eigene 
- Welt haben und beide von ganz eigenen und wurzelhaft verschiedenen 
Bedingungen getragen werden. Dies Gebiet des Wissens stellt sozu- 
sagen geradezu’den,, reinen Fall“ des Chorismos dar; denn das wahre 
Wissen, die reine Erkenntnis ist es erst, welche primär kraft des 
Satzes vom Widerspruch überhaupt die Kluft setzt. Die Erkenntnis, 
indem sie erkennt, daß sie erkennt, konstituiert sich also als das grund- 
sätzlich „Andere“ gegenüber dem bloß Gemeinten und Gewähnten 
(Politeia IV). 

Stellt man in Kürze die Lehren zusammen, welche Platon über 
dieses Problem gegeben hat, so ergeben sich sechs verschiedene Ge- 
sichtspunkte: ı. die Meinung ist ein bloßes „Hinnehmen“, eine bloße 
„Annahme“ (d6Za, dexouo). Der Meinende kaun mit dem Anzunehmen- 
den nichts anderes tun, als es entweder nach Belieben (doxei) akzep- 
tieren oder refüsieren. Von dem aber, was gewußt werden will, kann 
verlangt werden, daß es sich durch Gründe legitimiert; was „versteh- 
bar“ sein soll, muß „feststehen“ (£miernun, ictacdaı) und „Rede stehen“. 

2. Das Wissen ist gegründet und verankert in letzten axiomatischen 
Begriffen, deren Identität schlechthin gesichert ist, z. B. Sein, Einheit, 
Bewegung, Granzheit, Zweiheit, Verschiedenheit, Gleichheit, Wert, 
Wahrheit u. dgl. Keiner dieser letzten Stammbegriffe des Wissens 
läßt die geringste Veränderung seines Eidos zu; daher ist das Wissen, 
welches folgerecht und stetig aus diesen Axiomen deduziert wird, 
ebenfalls fest und unerschütterlich. In der Sphäre der bloßen Mei- 
nung aber gibt es keinen „Halt“; die Meinung richtet sich nicht nach 
Axiomen, sondern nach erscheinenden Dingen; die Meinung also muß 
so schwankend sein, wie die Erscheinung veränderlich ist. 

3. Alles was bloß „angenommen“ wird, nehmen wir dank den 
Sinnesempfindungen an; alle Sinnesempfindung aber beruht auf Lei- 
stungen einzelner Organe, deren jedes einzelne nur eine spezifische 
und beschränkte Funktion ausübt. Die Leistungen der verschiedenen 
Wahrnehmungsorgane sind untereinander sehr verschiedenwertig; am 
wertvollsten die des Auges, da es das vornehmste Medium hat: das 
Licht. Aber allen einzelnen Sinnesorganen und ihnen insgesamt fehlt 
diejenige Funktion, die das Vernunftorgan besitzt: die „Einheit“ des 
Bewußtseins (&v rı wuxfic). Erst sie prägt sämtliche Erkenntnisinhalte 
einheitlich, d. h. gießt sie in die Form des Urteils. Schon daß Farbe 
und Ion untereinander etwas Verschiedenes sind, ist durch kein Sin- 
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nesorgan und auch nicht durch ihre Gesamtheit zu ermitteln; sondern 
die Seele bedarf, schon um dies scheinbar unmittelbar Gegebene zu 
wissen, des Denkorganes. 

4. Ob warm oder kalt, ob groß oder klein, mag Sache bloßer 
Meinung bleiben; hierfür gibt es kein Maß, es ist die Region des 
„Mehr und Minder“ In dieser Region ist das Größere tatsächlich in 
gewisser Hinsicht auch ein Kleineres und umgekehrt. Aber „Wie 
warm“ und „Wie groß“, dies ist meßbar. Dem Mehr und Minder 
(uäAXov xoi Nrrov) der sinnlichen Sphäre steht das Wahr oder Falsch 
der geistigen (dAndec 1 weudec) gegenüber. Im einzelnen Falle mag 
dem Denkorgan das Instrument fehlen, mit dem es messen kann; aber 
der Charakter des Wissens ist erst erfüllt, wenn nach dem Maßstab 
gefragt wird, so wie Platon im Theaetet gleichsam schon nach dem 
Thermometer fragt. Eine bloße Meinung hingegen wogt nach Platon 
in einer Sphäre, in welcher prinzipiell nicht gemessen werden kann, 
sondern wo Subjektivität und Relativität auf ihren Ansprüchen erfolg- 
reich trotzen. 

5. In der Sphäre des Wissens ist jeder Vernunftinhalt, wie Platon 
es ausdrückt, mit dem Siegel des Seins geprägt, d. h. alles Ge- 
wußte hat die Form des Urteils. Urteil aber ist Entscheidung. Mit 
jedem Urteil sagt die Seele ein Ja oder Nein. Die Seele ist damit 
in jedem einzelnen Urteilsfalle vor eine Alternative gestellt. Der Satz 
des Widerspruchs, der laut dem Nachweis im Parmenides nur in die- 
ser Sphäre gilt und nicht in der sinnlichen, nötigt dazu, jedes Urteil 
so auszusprechen, daß das kontradiktorische Urteil negiert wird. Die 
Sphäre des Wissens ist daher die Sphäre der Wahl, also der Wahl- 
freiheit, also des „zeugenden“ Denkaktes (Theaetet). Da die Wahl aber 
in jedem Falle einen alternativen Charakter trägt, so geht es beim 
vernünftigen Denken in jedem Falle um das Ganze (ö\ov). Die auf sinn- 
licher Wahrnehmung beruhende Meinung hingegen ist schon dadurch 
charakterisiert, daß ihre Objekte der Welt des Stückhaften und Ver- 
streuten angehören. | 

6. Auch der Form der Mitteilung, der Form der „Rede“ nach, sind 
die beiden Welten deutlich geschieden. Nur das Urteil trägt das Aus- 
sehen der wahren „Rede“ und damit der „Unterredung“ an sich. Denn 
Urteilen ist nach Platon nichts anderes als Unterredung der Seele’ mit 
sich selbst. Hingegen das typische Ausdrucksmittel der bloßen An- 
nahme ist, den sporadischen und isolierten Eindrücken entsprechend, 
das einzelne Wort, die Vokabel, der zufällige Name. 

Will man mit einem Worte zusammenfassen, wie die beiden Re- 
gionen sich prinzipiell unterscheiden, so kann gesagt werden: Wie 
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immer man auch an beide herantreten mag, stets erweist sich die obere 
Region als die der Actio, vermöge der dem Denken eigenen Bewe- 
gungskraft oder vermöge der dem vernünftigen Seelenorgan eigenen 
Schwingen, die zu den Ideen emportragen; die untere als die der bloßen 
Reactio, die ein passives Hinnehmen sinnlicher Eindrücke, ein unfreies 
Verharren unter ihrer Wirkung ist. 

Hiermit sei zunächst nur an einige der hauptsächlichsten und ele- 
mentarsten Dualismen erinnert; sie könnten aus den Schriften der mitt- 
leren und letzten Periode Platons beliebig vermehrt werden. Für un- 
sern Zweck kommt es lediglich auf die Feststellung an: daß sie allent- 
halben von Platon schon vorausgesetzt und im Verlauf der Debatten 
nur ausgestaltet, nicht aber erst mittelbar auf Grund anderer Erwägun- 
gen gewonnen werden. Man denke z.B. an die methodische Bedeutung, 
die allenthalben bei Platon jener Dualität zuerkannt wird, die der 
Philosoph im Verfahren der Mathematik gegründet und erhalten sieht: 
Jene grundsätzliche und unaufhebbare Verschiedenheit zwischen dem, 
was der Mathematiker zugrunde legt (Methode der ümößecıc), z. B. der 
Definition der Tangente einerseits, und der Zeichnung, dem Abbild von 
ihr andrerseits, das er in den Sand oder auf die Tafel zeichnet. Die zu- 
grunde gelegte und die gezeichnete Tangente tragen beide, und nach 
Platon mit Recht, den gleichen Namen (Homonymie von Idee und Ding); 
und doch sind sie in ihrem Sein polar verschieden. Die definierte 
Tangente ist reiner Begriff, nur durch Denken erfaßbar, den Kreis tat- 
sächlich nur in einem Punkte berührend; die gezeichnete Tangente in 
ihrer farbigen oder materiell aufgetragenen Existenz, sich dem reinen 
Begriffe versagend, ist durchaus Unbegriff, sichtbar und tastbar, 
der Definition widersprechend, weil den Kreis wirklich in einer Viel- 
heit von Punkten berührend. Oder streifen wir noch mit einem Blick 
jenen für den Theaetet so wichtigen prinzipiellen Bruch zwischen wahrer 
Totalität und bloßer additiver Summe. Das geschriebene Zeichen, wel- 
ches z. B. den Lautbestand So- vertritt, ist bloßes Aggregat, ohne Rest 
aufteilbar und wieder zusammensetzbar; aber das, was der Lautkörper 
bezeichnet, was er bedeutet (cnuaiveı), ist mit aufteilbaren Aggregaten 
überhaupt nicht auf einen Nenner zu bringen: Es ist ein unteilbarer, 
einheitlicher, definierbarer Sinn. Denken wir an diese Beispiele der Zer- 
klüftung oder an andere den Aufbau des Platonismus tragende, wie die 
Verschiedenheit von Stoff und Form, verstreuter Vielheit und identi- 
scher Einheit, Tun nach bloßem Belieben und bewußtem, vernünftigen 
Handeln nach Zwecken, so ist über jeden Zweifel erhaben, daß alle 
jene Dualismen in einer letzten Hinsicht nur Spielarten eines und des- 
selben, gegensätzlichen Verhältnisses sind, welches eben für Platon das 
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Verhältnis zweier Welten, der geistigen und der raum-zeitlich ausge- 
dehnten, ist. Aber der Dualismus ergibt sich ihm aus methodischen 
Gründen! Es ist nicht nur der alte, schon den Mythos beherrschende 
Unterschied, etwa zwischen der Lichtwelt des Himmels und dem Dun- 
kel der Erde; auch nicht eine religiös sittliche Voraussetzung zweier 
verschiedener, etwa guter und böser Mächte, die hier von Platon über- 
nommen und aus der Welt des Mythos in die des Logos hineingetragen 
wird. Sondern gerade dies kennzeichnet den echten Sokratismus und 
bezeichnet zugleich das schöpferisch Neue von Platons Lehre im Gegen- 
satz zu allem Vorplatonischen, daß der sein System beherrschende Dua- 
lismus aus der rein methodischen Scheidung zwischen dem, was Be- 
griff ist, und dem, was unter dem Begriffe zurückbleibt, von Platon 
hergeleitet wird. Wenn jeder Dialog vom Gorgias an irgend einen Son- 
derfall dieser grundsätzlichen Verschiedenheit zweier Sphären bringt, 
und wenn Platon gar keine Verständigung mit solchen sucht, welche 
das Tmema zu vollziehen nicht das geistige Organ haben, so bedeutet 
dies, daß jene Zerklüftung mit dem Ausgangspunkt seiner Philosophie 
auf das engste zusammenhängen muß. Seine Philosophie beginnt mit 
dem Akt des „Schneidens vermöge des Logos“; und was der Logos 
zunächst tut, ist: daß er sich selber abtrennt und abhebt von dem, was 
nicht eines Ursprungs mit ihm ist. Und die Platonische Dialektik endet 
auch, so können wir hinzufügen, mit einem Verfahren, welches das 
Trennen und Zergliedern nicht preisgibt, sondern Vereinigung des 
Trennbaren in der rein begrifflichen Sphäre ist (cuunm\oxn und dıaipecıc). 
Allerdings, wer schneidet, so sagt Platon einmal, der soll nicht schnei- 
den wie ein ungebildeter Koch, der die Glieder des Tieres zerhackt 
und zerstört, sondern wie der Priester, der das Opfertier mit kundiger 
Hand zerlegt. Jener macht es nur verwendbar für den profanen Zweck 
des Schmauses; dieser aber gliedert es sachgemäß, um es in den Dienst 
einer heiligen Handlung zu stellen. So ist auch das Zerschneiden mit 
dem Logos von vornherein kein Zerstören, sondern die unerläßliche 
Maßnahme für ein nach Platon heiliges Unternehmen: Vernunfter- 
kenntnis und wissenschaftliches Verstehen. 

Läßt so eine durchgängige Wesensverschiedenheit die Begriffe 
der einen Welt und die Unbegriffe der andern zueinander derart polar 
stehen, daß ein Übergang oder gar eine Verschmelzung beider Welten 
unmöglich ist, so befindet sich in seltsamer Lage alles, was nicht selber 
in einer dieser beiden Welten heimisch ist, dennoch aber an beiden in 
irgendeiner Weise teil hat. Sinnesempfindung und Wissen sind inihrem 
Ansichsein hoffnungslos geschieden; aber die lebendigen Menschen, 
welche aus Wahrnehmenden Wissende werden wollen, von bloß pas- 
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sivischem Hinnehmen zu schöpferischem Tun gelangen, von Kopien 
zu Originalen aufsteigen, aus der Verstreutheit sich in die Einheit 
retten, vom Tun aufs Geratewohl sich zu fester Entschlußfähigkeit ent- 
wickeln wollen; was wird aus ihnen? Ihre Entwicklung kann sich jeden- 
falls nicht als allmählicher Übergang: darstellen; denn zwischen Begriff 
und Unbegriff gibt es keine Mittelstufe etwa eines Flalbbegriffes, son- 
dern mit dem Begriff ist etwas im Kerne Neues und Ursprüngliches 
da. Die Entwicklung solcher strebenden Wesen kann sich nur als Ab- 
wendung, als Abkehr, jaKehrtmachen darstellen. Wer von der Aisthesis 
zur Noesis, von der Mimesis zur Poiesis, vom Stoffe zur Gestalt vor- 
dringen will, bedarf der „Loslösung“ (Aücıc), er bedarf der Befreiung. 
Strikte Abwendung von der einen Region und restlose Hinwendung 
zu der andern, das erfordert der Sinn jener Scheidung. Wer das 
Wissen um jene höhere Art des Seins hat, der hat die Erkenntnis, daß 
jenes höhere Sein sein soll; das Sosein des Begriffes (eivaı) schließt 
das Sein, wie es sein soll (d&ov), die Tauglichkeit (äpern), die Werthaftig- 
keit (Wpekeia), den imperativischen Charakter des Begriffes in sich 
Damit ist das Tmema der Begriffe auch in die Entwicklung des Men- 
schen hineinverlegt, die als die Entwicklung eines Vernunftwesens von 
vornherein etwas gänzlich Verschiedenes von dem Werden eines an- 
dern Organismus, etwa einer Pflanze ist. Die Pflanze ist zu Beginn 
ihres Werdens ebenso Pflanze, wie sie es bis zum Ende bleibt. Aber 
es ist in Platons Munde kein Lob, wenn er die Schüler der Sophisten 
den Blumen auf dem Felde vergleicht. Was sich von Geburt an kon- 
tinuierlich und von selbst entwickelt wie das Wachstum der Pflanzen 
und wie auch das Empfindungsleben der Tiere, das bezeichnet nicht 
dasjenige Gebiet, auf dem die eigentliche Aufgabe der Vernunftwesen 
liegt. Mögen die Sophistenschüler heranwachsen, „genährt von bloßem 
Enthusiasmus“, Platon versteht unter menschlicher Entwicklung etwas 
anderes. Ist das Ziel des Menschen Erkenntnis, ist aber Erkenntnis 
Erkenntnis von Begriffen, so gehört die Erkenntnis selber jener oberen 
Region an; und wer zur Erkenntnis gelangen will, kann sich die grund- 
sätzliche Abkehr von der unteren nicht ersparen. In irgendeinem 
Sinne muß die untere Region sich herausstellen als die eines Nicht- 
gesollten und damit als die eines zu Fliehenden. Ist der Begriff selber 
ein Gutes, ein Gesetz, eine Ordnung, eine Einheitlichkeit und Wahr- 
heit, so müssen die Inhalte der unteren Region sich erweisen lassen 
als etwas diesen Werten Fremdes oder Indifferentes. 

Die Entwicklung eines Menschen zum erkennenden Wesen ist 
also ohne Bruch nicht denkbar — Erkenntnis ist nicht Wahrnehmung 
vermehrt durch etwas Hinzuzuaddierendes; wie Begriff nicht Unbegriff 
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plus etwas anderes ist — und Platon unternimmt es im Höhlengleichnis, 
diesen Bruch als höchst schmerzhafte Entfesselung aus dem natürlichen 
Zustand zu beschreiben. Erst nach dem Akt der Lösung kann der 
Mensch sich überhaupt bewegen; er ist „frei“; er hat einen „Weg“ vor 
sich, und nun erst beginnt die etappenartig’fortschreitende Erkenntnis, fort 
von den fragmentarischen Schatten der Erscheinungen hin zunächst zu 
den mechanischen Ursachen der Erscheinungen und zu deren Prinzip 
(dem künstlichen Feuer); dann erst nach wiederum erfolgtem gründ- 
lichen Stellungswechsel zu den Begriffen der einzelnen, der „dia- 
noetischen“ Wissenschaften; und erst sodann zu ihren Urbildern, zur 
Totalität der erkenntnisspendenden, wahren Zweckgründe; ganz zu- 
letzt erst zu ihrem schöpferischen Archetypos, der Ideensonne. Die 
Erkenntnis also ist nach Platon für die Entwicklung des Menschen das 
schlechthin Unvergleichliche und Einzigartige. Nur der erkennenden 
Seele eignet primär die Potenz der Selbstbewegung. Kraft ihrer und nur 
kraft ihrer gibt es die Möglichkeit der Freiheit; ohne Avcıc gedeiht keine 
&Xeußepiötnc, ist keine Möglichkeit, sich auf den „Weg“ zu machen von 
der einen Region zur andern. Die Entwicklung von Pflanzen und Tieren 
ist ein bloßes Werden ohne Weg, weil ohne Ziel; daher nichts als bare 
Veränderung. Nur in der erkennenden Seele ist uns der „Werdegang“, 
ist uns die yevecıc eic obciav primär faßbar; dieser Weg: aber eröffnet 
sich erst nach prinzipieller Umkehr der ganzen Seele (öAn th wuxn). 

Wer einen Begriff denkt, sei es den Begriff des Kreises oder des 
Staates, der Tapferkeit oder der Gesundheit, der denkt nach Platon ein 
Sein, welches wesenhaftandersistalsdas Dasein desgedrechselten Kreises 
und des empirischen Staates, der konkreten, tapferen Tat, des einzelnen 
Falles von Gesundheit; d.h. er denkt das Sein nicht als ein ohne weiteres 
Vorhandenes und sich der Wahrnehmung Darbietendes, sondern als das 
Sein des gesollten Zweckes und damit der Bestimmtheit. Denn Zweck 
ist allemal ein Bestimmtes, welches ich nur in einem Falle treffen 
kann, während ich ins Unbestimmte oder Ziellose auf unbestimmt viele 
Weisen schießen oder spähen kann. Was der oberen Region an- 
geehörig ist, muß sich also als Bestimmtes, jedoch alles in der unteren 
Region Heimische als ins Unbestimmte und Grenzenlose verlaufend 
erweisen lassen. Platon bezeichnet die Modalität dieses Unterschiedes 
als Peras und Apeiron. Es läßt sich leicht verfolgen, wie eng Sach- 
verständnis, Denkerkenntnis und schöpferisches Gestalten mit dem Be- 
griff des Peras verhaftet sind, und jene polaren Andersheiten mit dem 
des Apeiron. Wollte ein bildender oder erzählender Künstler nur die 
sogenannte Wirklichkeit nachahmen, so wäre er einer Danaide gleich; 
er würde ganz vergeblich versuchen, einen ununterbrochen fluktuieren- 
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den und variierenden, unausschöpfbaren Gegenstand erschöpfend zu 
kopieren. Das Prinzip wahrer poietischer Kunst kann also nicht imi- 
tativ sein; der wahrhafte Künstler ist im Besitze eines Zweckbegriffes, 
mag dieser die Idee zu einer Statue oder einem Mythos sein; er stellt 
ihn zwar als sichtbares Kunstwerk, als seine Kreatur, als Eidolon seines 
Eidos hinaus, und dieses Eidolon ist in gewissem Sinne Nachahmung. 
Aber der Künstler ist Demiurg nicht sofern er nachahmt, sondern so- 
fern er die Idee in die sichtbare Wirklichkeit projiziert; nicht so- 
fern er mit Marmor und Schriftzeichen arbeitet, sondern sofern er 
am bloß Körperlichen die unkörperliche „Gestalt“ zur Erscheinung 
bringt. 

Daß Denkerkenntnis ganz auf die Bestimmtheit eingestellt ist, Sinnes- 
empfindung (für sich allein betrachtet) ganz auf Unbestimmtheit hinaus- 
läuft, ist ein betontes Motiv des Theaetet. Wenn ich eine fremde Sprache 
nur akustisch höre, ohne sie zu verstehen, also mir dabei nichts „denken“ 
kann, so ist das, was meine Grehörsempfindung aufnimmt, schlechthin 
ein Chaos. Die Empfindung ist aller Bestimmtheit bar, so lange sie 
nicht rationalisiert ist. Hingegen Denken bedeutet nichts anderes als 
Bestimmen, das Sein fixieren, aus der verströmenden Subjektivität 
hinaus und in die Region des objektiven Soseins hineintreten. 

Und ebenso steht es mit Techne und Empeiria. Die ärztliche 
Techne arbeitet deshalb mit dem Moment des Peras, weil sie das Re- 
agieren eines Organismus etwa auf ein Medikament als etwas ganz 
Bestimmtes weiß, da sie den wahren Grund des Reagierens kennt. 
Daher ist der Gesichtspunkt, unter dem eine Betätigung sich als echte 
Techne bewährt, das Wissen um das Zukünftige (uEXXov). Hingegen, 
was bloß aus Erfahrung stammt, müßte immer wieder durch Erfahrung 
nachgeprüft werden und brächte von sich aus doch niemals das Wissen 
um die Kausalität. So ist das Letzte, was die bloße Empeiria aus der 
grenzenlosen Fülle der Phänomene im Höchstfalle gewinnen kann, die 
Kenntnis einer gewissen Sukzession der Erscheinungen, wie ja auch die 
Höhlenbewohner in Platons Gleichnis schließlich merken können, in 
welcher Reihenfolge die Schatten wiederkehren und aufeinander folgen. 

Mit dem Gegensatz Peras und Apeiron hat Platon, dem Ausdruck 
nach erst spät, der Sache nach aber schon frühzeitig, ein bedeutsames 
Merkmal gewonnen, welches die Verschiedenheit der beiden Regionen 
bereits eindeutig charakterisiert. Nehmen wir als einen Fall der Techne 
den Beruf des sachverständigen Lehrers, als einen der Empeiria das 
Greschäft des Sophisten, so sehen wir schon im Gorgias, wie Platon 
den vollen Gegensatz zwischen beiden durchführt. Der Sophist schmiegt 
sich jeder Situation an; er ist der typische Routinier; er darf und will 
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nichts „wissen“, denn damit wäre er irgendwie festgelegt und ein- 
gefangen. Sophistik kann und muß sich als etwas geradezu Undefinier- 
bares erweisen lassen; denn die Definition würde ja einen Zweck, eine 
Norm, ein Sein, eine Bestimmtheit fordern, der eben der Sophist ent- 
schlüpfen zu können wähnt. Sein Betätigungsfeld ist das individuelle 
Empfindungssleben des „Hörers“ (ma8oc Ev &uoi; den Ausdruck „Schüler“ 
verbietet Platon für den Bereich der Sophistik und reserviert ihn für 
die Sphäre, wo gelernt wird, also Lehrbares, demnach Wißbares, folglich 
objektiv Bestimmtes vorhanden ist). Dem „Hörer“ ist ein jegliches, wie es 
ihm momentan scheint. Im Gegensatz dazu Sokrates, der kraft seiner 
Techne das, was in der Seele des Lernenden keimt und was, solange es 
in ihr ist, individuell und subjektiv bleibt, entbindet und als einen aus- 
gesprochenen Satz, als ein Greifbares und Prüfbares, der Subjektivität 
Entzogenes an das Licht der objektiven Geltung bringt. Die Antwort 
des Schülers, durch die technisch, zielbewußt angewandte Frage des 
Sokrates entbunden, liegt nunmehr offen da, der Untersuchung zugäng- 
lich wie — nach Platons Worten — das neugeborene Kind vor den 
sachverständig prüfenden Augen des Arztes. Die Antwort ist zu messen 
an gewissen anderen Sätzen; es ist erweisbar, ob sie lebensfähig und des 
Aufziehens wert ist. Die Sokratik leistet Hebammendienste, die Dialek- 
tik ist logische Physiologie, ja Heilkunde. Ihr erstes ist die Diagnose, 
ob die neugeborene Antwort eine Windgeburt (avenalov) oder ein Gre- 
schöpf sei, gebildet nach Maß und harmonischer Bestimmtheit. — Es 
bedarf nur eines flüchtigen Hinweises darauf, daß auch mit dem Prinzip 
der Totalität die Bestimmtheit, mit dem Prinzip des bloßen Aggregates 
die Grenzenlosigkeit verbunden ist. Totalität ist unteilbare Geschlossen- 
heit (menepacuevov). Das Aggregat aber ist teilbar, endlos teilbar, wie 
endlos vermehrbar; sein Prinzip setzt der Addition und der Subtraktion 
keine Grenzen. 

Mit Peras und Apeiron sind also die beiden Regionen schon 
einigermaßen gegeneinander abgegrenzt. Das Zerklüften und das Be- 
grenzen, das teuveıv und das ÖpiZeıv, entspringen demselben Motiv; in 
Platons Sprache geredet: das Sein ist „heimisch“ (oikeiov) nur in der 
„andern“ Welt. Es hat zwar „Wohnsitze“ (&£dpaı) dort und hier; aber hier 
fühlt es sich nicht zuhause, verbirgt sich und ist dem Denken nur 
schwer auffindbar. Die Konsequenzen für den Platonischen System- 
begriff sind schon hier in Sichtweite. System könnte allemal für Platon 
nicht heißen: durchgehend einheitliche Methode in der Bewältigung 
aller Wissensstufen. Vielmehr gerade der Eigencharakter der ver- 
schiedenen Regionen, ihr näheres oder ferneres Verhältnis zum reinen 
Sein oder zum veränderlichen Werden, zur Vernunfterkenntnis oder 
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zur Sinnenempfindung muß von vornherein den Eigencharakter der 
Behandlungsweisen bestimmen. Deshalb ist auch das Gefüge der 
Wissenschaften bei Platon derartig, daß die einzelnen Fächer ständisch 
gegeneinander abgegrenzt sind. Sollten sich Wissensfächer etablieren, 
die auf die Bestimmtheit begrifflicher Konstanz verzichten, sich an 
das sinnlich Verströmende verlieren, so wäre es nach Platon in der 
Wurzel verfehlt, hier Begriffe schaffen zu wollen für Dinge, die unter 
dem Wesen des Begriffes zurückbleiben. Hier kommt es nicht hinaus 
über die vage Eikasia. Völlig ihnen entgegengesetzt, wie der Aristo- 
krat einem Plebejer, wäre nach Platon eine Wissenschaft, die jeden 
andern Inhalt ausschlösse als die reinen Begriffe und die nichts anderes 
betriebe, als die reinen Relationen der Begriffe untereinander zu 
prüfen: Wie verhalten sich Identität und Gleichheit, Andersheit und 
Gegensatz, Sein und Wert usw. zueinander? 

Zum zweitenmal aber begegnet uns hier die Frage nach dem Tpitov 
revoc, dem „dritten Reich“. Die erkennende Seele stellte, kraft der Er- 
kenntnis, ein Mittleres dar, das den Weg vom Einen zum Andern findet. 
Nennt man kurz die untere Region die des Werdens, die obere die des 
Seins, so bietet die erkennende Seele den Fall eines „Werdens zum Sein“ 
dar. Im erkennenden Leben, das, sobald es angefangen hat, Begriffe 
weiß, also Ziele, liegt die eigentümliche Tendenz des Zielens. Kein 
Denken ohne den „Blickpunkt“, auf welchen das Denken zu richten ist. 
Also mit Sein im Sinne des identischen Seins und mit Werden im 
Sinne bloßer Veränderung ist die Allheit nicht erschöpft; sondern es 
gibt — im Zusammenhang mit der Erkenntnis — ein an „beiden teil- 
habendes“ (dupoiv uetexov), welches Richtung haben und auf das Sein 
zielen kann. Sollte dieses Prinzip des Zwitters zwischen beiden Reichen 
weiter ausdehnbar sein, so wäre das nur statthaft, wofern sein Zusammen- 
hang mit der Erkenntnis nicht preisgegeben wird. Denn nicht etwa 
weil zwischen zwei Polaritäten aus irgendwelchen Gründen der Kom- 
plettierung ein Drittes gesucht werden müßte, schiebt Platon das Ge- 
samtpsychische in die Mittelstellung (diese Forderung wäre im Gegen- 
teil nach Platon abzulehnen: die Kluft darf sich gerade nicht schließen, 
die beiden Regionen kommen nicht zueinander), sondern weil der Be- 
griff der Erkenntnis tatsächlich den „Weg“, die Richtung unweiger- 
lich fordert und das Faktum der erkennenden Seele feststeht, ist das 
dritte Reich mit Notwendigkeit zu konstruieren. Der Zusammenhang 
des Mittleren (uecov, uera&u) mit dem Wege der erkennenden Seele wird 
aber auch offensichtlich nicht preisgegeben, sondern im Gegenteil emi- 
nent betont, wenn das Metaxy übertragen wird auf die Rangordnung 
der Wissenschaften; sie sind ja Betätigungen der erkennenden Seele. 
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Es ergibt sich die Dreistufung: Zuoberst die eine auf das Sein gerichtete 
begriffliche Dialektik; zuunterst die zahlreichen auf das Werden gerich- 
teten empirischen Disziplinen, die aber, wenn sie bloße Doxa, bloße „Hin- 
nahme“ des Werdens als einer durch die Sinne gegebenen, der Rechtfer- 
tigung nicht weiter bedürftigen Realität bleiben wollen, gar keine Wissen- 
schaften sind, sondern es erst werden würden, wenn sie sich in Be- 
wegung setzten zu einem vom Denken geforderten Sein hin. Zwischen 
beiden aber das Mischgebilde der wissenschaftlichen Dianoetik, welche 
die spezifische Aufgabe hat, das vom Augenschein gelieferte Werdende 
zu denken: als ein Werden zum Sein hin, d. h. zu dem von der 
Erkenntnis zu setzenden Sein hin. Die Mathematik gibt nach 
Platon bekanntlich die Methode der Dianoetik in reinster Form 
her; sie vermag den gewordenen materiellen Kreis, der ein Unkreis 
ist, auf das Sein des wahren Kreises zu beziehen. Nach dem Vorbild 
der Mathematik haben alle dianoetischen Wissenschaften, auch die 
praktischen, zu verfahren, vor allen deren oberste die Politik: sie hat 
einerseits dem chaotischen Spiel der empirischen Machtfaktoren das 
sittliche Ziel gegenüberzustellen; andrerseits die Macht in den Dienst 
der Rechtsidee zu stellen: sie hat somit den Staat als ein Gebilde zu 
schaffen, in welchem Philosoph und König eins sind, d. h. das empirisch 
Gegebene als Mittel verwertet wird, um die Prägung des sittlichen 
Zweckes erscheinen zu lassen. 

Noch einen Schritt weiter: die Wahrnehmung durch die Sinne 
kann nicht selber wahrnehmen, was Wissen ist. Aber das Wissen 
weiß, was Wahrnehmung ist. Sachverständige Techne hat ein Urteil 
darüber, was bloße Empirie vermag: Sukzessionen und Koexistenzen 
zu notieren; aber niemals vermag die empirische Routine die Natur 
der Techne zu wissen. Ebenso hat der Kopist keine Ahnung vom 
Wesen des schöpferischen Tuns; wohl aber weiß der poietische Meister, 
was bare Imitation ist. Platon drückt diesen Sachverhalt so aus: die 
obere Region ist Maß für die untere. Die unbestimmte Vielheit des 
Sinnfälligen, der Aggregate und der Fragmente, das bloß Dingliche, 
die bloße Sukzession von Erscheinungen wird meßbar, verstehbar, deut- 
bar erst durch die Region der Begriffe, des Peras. Selbst die Organe, 
welche die Inhalte der sinnlichen Sphäre perzipieren, werden erst im 
Hinblick auf die Denkerkenntnis gerechtfertigt. Das Auge sieht, wie 
der Timaios ausführt, die Sterne, die Himmelsbewegung, den regel- 
mäßigen Wechsel des kosmischen Geschehens, nicht damit der Sehakt 
in sich selbst beschlossen bleibe, sondern damit durch das Sinnes- 
organ ein Material geboten werde, welches Anlaß gibt, Begriffe wie 
Zeit- und Kreisbewegung zu denken und von hier aus zu Ideen wie 
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der Idee der Ewigkeit aufzusteigen. Die gesamte sichtbare Welt wird 
erst verstehbar, sobald sie am Maßstab der Begriffe gemessen wird. 
Auch das Wogende und Veränderliche kann ich messen; aber nicht 
wiederum durch Wogendes, sondern nur durch feste Norm, wie der 
Begriff sie bietet. Von hier aus sieht man, warum die Zahlen eine so 
wichtige Rolle bei Platon spielen müssen. Die Zahl war es, an welcher 
der Überlieferung nach der Pythagoreismus den Begriff der Bestimmt- 
heit aufgefunden hatte; Zahlbestimmtheit und Maß sind auf das engste 
verwandt. Soll der Begriff Maß sein, so müssen jedenfalls die reinen 
Zahlbegriffe und Zahlprinzipien in der Ordnung der Begriffe einen 
hervorragenden Platz haben. Das Sein ist Maß für das Werden, nicht 
umgekehrt. 

Um den nächsten enRcherdenden Schritt mit Platon zu tun, ist ein 
Blick auf die Situation der Philosophie zu Platons Zeiten vonnöten. 
Mochten die Tendenzen der Schulen noch so verschiedenartig sein, in 
einer Entscheidung waren sie einig: das logische Urteil ist, schon seiner 
Form wegen, irgendwie trügerisch. 

Antisthenes lehrte: Wir haben keine Begriffe, wir haben nur 
Wörter; Wörter aber sind Reaktionen von Eindrücken, und Eindrücke 
kommen von den Dingen. Irgendeinen Eindruck z.B. nennen wir Pferd, 
einen andern nennen wir gut, einen dritten nennen wir Mensch. Nun 
bilden wir das Urteil: Das Pferd ist gut; aber wir bilden auch das Ur- 
teil: Der Mensch ist gut. Also ist jedes von den beiden Urteilen eine 
Unsinnigkeit; denn Pferd ist nicht gleich Mensch, was der Fall sein 
müßte, wenn jedes von beiden einem und demselben Dritten gleich- 
gesetzt werden dürfte. Das Menschengeschlecht ist auf einen Irrweg 
geraten, als es begann, nach dem Schema A ist B Urteile zu bilden. 
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Es ist überhaupt kein Recht vorhanden, zwei „Wörter“ durch die Ko- 


pula gleichzusetzen. Auf Urteilen aber beruhen Herkommen und Tra- 
dition; sie haben die Natur entstelit, welche keine Urteile kennt. Zurück 


zum Naturwesen, das nie unzufrieden ist, weil es nicht urteilt. — Auch 


der zweite unter den Sokratikern, Eukleides von Megara, hat das Urteil 
in Bann getan. Er muß ein System „unkörperlicher Begriffe“ gehabt 
haben, von dem uns zwar nichts erhalten ist, auf das Platon aber ein- 
mal anzuspielen scheint. Diese Begriffe galten dem Eukleides als der- 
artig starr, ihr Sein galt ihm als derart abgeschlossen, daß eine Ver- 
bindung dieser Begriffe, wie sie das Urteil verlangen würde, aus- 
geschlossen war. Nach Eukleides durfte man sagen: „Das Gute ist“; 
aber unsagbar war es nach ihm, was es ist. Die Abgeschlossenheit 
des Seins läßt keine Prädikation zu. — Dasselbe Bild ergibt sich uns, 
wenn wir um eine Greneration hinter die Sokratiker zurückgehen. Das 
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Urteil steht und fällt ja mit der Anerkennung des Seins der Kopula 
in irgendeinem Sinne. Sollen aber die Tendenzen der Sophistik auf 
eine Formel gebracht werden, so lautet diese gerade: Das Sein ist 
auszurotten (E&Zaipeteov). Was uns gegeben ist, ist die subjektive Innen- 
welt der Empfindungen (t& roanuara Ev nuiv); deren Wirklichkeit aber 
erweist sich als unablässiges Verströmen. Wirklichkeit, Leben heißt: 
bar sein der Konstanz; das Urteil ist ein Trug, und zwar ein erweis- 
licher; denn es läßt sich empirisch zeigen, daß alle Subjekte die ver- 
schiedenartigsten und entgegengesetzten Prädikate tragen können. Es 
gibt keine Urteile; vielmehr: es gibt diccoi Aödyoı. 

Ja wir können weiter zurückgehen bis auf Heraklit und die Eleaten. 
Es war kein durchaus inkonsequenter Heraklitismus, wenn Kratylos 
sich überhaupt jedes Urteils enthielt und statt dessen mit dem Zeige- 
finger den Weltrhythmus nachahmte; denn das einzelne Urteil hatte für 
Heraklit nicht den geringsten Bestand. Es wird erst existenzberechtigt, 
wenn es umschlägt; wenn wir das, was Krieg heißt, auch Frieden; das, 
was Leben heißt, auch Tod „nennen“. Nicht im Urteil ist Wahrheits- 
gehalt, sondern erst in der dialektischen Aufhebung des Urteils. 

Und in letzter Linie schließt auch die Philosophie des Parmenides 
die Verwendung des Urteils A ist B aus. Zwar das identische Urteil 
gilt: Das Seiende ist. Aber nur dieses gilt und mit ihm nur die Kon- 
sequenzen, die sich für das seiende Ganze ergeben: daß es unentstanden, 
unbewegt, unvergänglich usw. ist. Sobald ich mich aber von dem 
Seienden als dem Subjekt zu einer Prädikation wende, die ein „Anderes“ 
über das Seiende aussagen will, verstrickt sich das Denken in unlös- 
liche Widersprüche. Ein solch „Anderes“ aber ist die sichtbare Welt 
des Werdens; ihre Gegenstände spotten dem von der Denkform ge- 
forderten Sein. | 

So sagen die einen: schon die Urteilsform A ist B ist an sich mit 
Trug behaftet; denn es gibt kein Sein. Die andern sagen: die Urteils- 
form ist richtig, aber die Objekte der Wirklichkeit gehen nicht in sie 
ein. Beide sagen: die Situation der Wissenschaft, die urteilen will, ist 
hoffnungslos. 

Von hier aus muß Platons Leistung für die Theorie des Urteils 
angesehen werden. Er fragt: welchen Sinn hat das Sein der Kopula? 

Das Sein hat verschiedene Wohnsitze. Es wohnt als reines, iden- 
tisches Sein in den reinen Begriffen. Bedeutet das Sein der Kopula 
nur dieses reine Sein, so haben die Gegner des Urteils recht. Be- 
deutet das Sein ausschließlich Identität, so ist das Urteil „Diese Figur 
ist ein Kreis“ falsch. Denn das Gezeichnete erfüllt den begrifflichen 
Anspruch des Ausgesagten keinesfalls bis zur Identität. 


ng 


Ri 
3 
» 


32 \ Ernst Hoffmann 
Das Sein wohnt aber auch in der Welt der Veränderung und des ; 
Wechsels als bloßes Vorhandensein. Soll das „ist“ der Kopula nur 
Vorhandensein bedeuten, so ist aber das Urteil wiederum sinnlos. 
Sage ich „Diese Figur ist ein Kreis“, so ist zwar diese Figur vor- 


handen, aber nicht: „der“ Kreis. Denn das konkret Vorhandene ist 


kein Kreis. 

Neben dem Sein der Begriffe und dem bloßen Vorhandensein 
hatte sich aber ein Drittes herausgestellt: die Erkenntnis. Für dies 
Dritte war der „Weg“ (ue8odoc) das zutreffende Symbol gewesen. Das 
erkennende Organ, wenn es sich vom empirisch Vorhandenen weg- 
wendet und zu jenem Sein hin, welches ist, wie es sein soll, stellt den 
Fall einer Tendenz dar, die vom Einen zum Ändern geht, einer Teilhabe 
an beiden; aber einer Teilhabe, die sich von der unteren Region lösen 
und an die obere Anschluß suchen will. Wo Erkenntnis ist, da ist diese 
Tendenz zur Teilhabe; wo aber Erkenntnis ist, da ist Urteil; denn eine 
andere Grundform der Erkenntnis als die des Logos gibt es nicht. Wie 
also, wenn das Wesen der Erkenntnis, ihre Teilhabe am Sein, sich 
wiederfände in der Form der Erkenntnis: im Urteil’ Wie, wenn der 
Erkenntnisakt, jenes Zielen auf das Sein, seinen adäquaten Ausdruck 
fände in dem Wege des Urteils, in der Bewegung von A über die 
Kopula zuB? Dann würde das „ist“ der Kopula weder „identisch sein“ 
noch „vorhanden sein“ bedeuten, sondern: teilhaben. Dann wären die- 
jenigen Urteile der Form nach gerechtfertigt, deren Subjekte der Welt 
des empirischen Vorhandenseins entnommen sind und deren Prädikate 
diejenigen Begriffe reinen Seins bezeichnen, an denen jene homo- 
nymen Subjekte teilhaben. Die Kopula aber verbindet dann Werdendes 
und Seiendes, indem sie die Richtung des Werdens zum Sein angibt; 
sie ist in des Wortes ursprünglichster Bedeutung yevecıc eic oUciav. Da- 
mit würde der Satz verständlich: Diese Figur ist ein Kreis; er würde 
besagen: Die Figur, stofflich, veränderlich, geworden, wahrnehmbar usw. 
strebt auf ein bestimmtes, denkbares, wahres Kreissein hin. Die Prädi- 
kate müssen dann gedacht werden nach allen jenen Kategorien, die 
für die obere Region gelten, als eindeutig Bestimmtes, als geschlossene 
Granzheit, als nur der Denkerkenntnis zugänglich usw. Die erste und 
nächste Aufgabe der Dialektik ist: Das Reich der Prädikate zu durch- 
mustern, was für Begriffe mit Fug das Reich des gesollten Seins ver- 
treten, also allein echte Begriffe sind. 

Bevor wir versuchen, den Charakter der Andersheit, welcher das 
Verhältnis der beiden Regionen zueinander ausmacht, durch weitere 
Kategorien zu bestimmen, muß das Tmema noch von einer andern 
prinzipiellen Seite her betrachtet werden. Verschiedene „Wohnsitze“ 


Überw'ndung der topischen Denkform 33 


des Seins, so drückt sich Platon aus. Und außer Wohnsitz sagt er „Ort“. 
Sichtbarer Ort für jene, denkbarer Ort für diese Region. Also zwei 
Örter, zwischen ihnen ein Weg. Tragen diese räumlichen Metaphern 
nicht den bedenklichen Zug an sich, der auf eine primitive, mythische 
Denkform zurückweist und den wir als „topisch“ bezeichnen können? 
Ist es nicht ein Versuch mit untauglichen Mitteln, einen Mundus intel- 
ligibilis entdecken zu wollen, eine Sphäre des Unkörperlichen, Unräum- 
lichen, und ihn dennoch Ort zu nennen? In der Tat, wäre jene Zerklüf- 
tung tatsächlich topisch gemeint, so hätten wir uns daran zu erinnern, 
daß ein allem Zweifel entrücktes Resultat der Forschungen Ernst Cas- 
sirers ist, daß das topische Denken nicht nur archaisch, sondern in seinem 
Kerne typisch primitiv ist. 

Allein es läßt sich mit voller Exaktheit zeigen, daß gerade und 
erst durch Platon der Bann der topischen Denkform in der griechi- 
schen Philosophie gesprengt worden ist. Mochte vor ihm der Dualis- 
mus ruhen auf der topischen Unterscheidung zwischen der Lichtwelt 
des Himmels und dem Dunkel der Erde, so können Himmel und Erde 
der Platonischen Dialektik schon aus dem Grunde keine konstituieren- 
den Faktoren für die Gliederung des Seins hergeben, weil der Raum 
(ebenso wie die Zeit) nach Platon gar nicht dem Sein angehören, Die 
deutliche Erkenntnis, daß, so lange wir uns an räumliche (und ebenso 
zeitliche) Dimensionen gebunden halten, wir noch gar nicht im Bereich 
der reinen Begriffsbeziehungen sind, ist für Platon gerade einer der 
Gründe gewesen, weswegen er den Mythos vom Logos abtrennt. Der 
Mythos muß das, was er sagen will, in der Form einer Geschichte sa- 
gen, es also in Raum und Zeit hinein projizieren; was der Mythos aber 
sagen soll, gehört einer Sphäre an, in der es Raum und Zeit nicht gibt. 
Also ist er eine widerspruchsvolle Gattung und nicht Wissenschaft. 

Vor allem aber: Platon hat selber in eindeutiger Weise den Sinn 
seiner Lehre gegen alle topische Auslegung abgedichtet: 

Sokrates: „Als viertes Lehrfach wollen wir die Astronomie an- 
setzen, indem wir annehmen wollen, die Stereometrie sei schon vor- 
handen.“ 

Glaukon: „...jetzt will ich mal die Astronomie loben. Es scheint 
mir für jedermann offensichtlich, daß gerade sie besonders die Seelen 
nötigt, nach oben zu blicken, und sie von der Erde nach dem Himmel 
führt.“ | | 

Sokrates: „Es mag sein, daß es für jedermann offensichtlich ist; 
für mich aber ist es das nicht. Ich bin anderer Ansicht.“ 

_Glaukon: „Und welcher’* 


Sokrates: „So wie sie jetzt von denen betrieben wird, die sie zum 
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Rang einer Wissenschaft erheben wollen, lenkt sie meiner Ansicht 
nach den Blick durchaus nach unten!“ 

Glaukon: „Wie meinst du das?“ 

Sokrates: ...,Allem Anschein nach würdest du auch, wenn jemand, 
den Kopf nach oben gerichtet, Gemälde an der Decke anschaute und 
sich dadurch über irgend etwas unterrichtete, glauben, er schaue mit 
seiner Vernunft und nicht mit seinen Augen... Ich jedenfalls kann nicht 
glauben, daß irgendeine andere Wissenschaft der Seele dazu verhelfen 
kann, nach oben zu blicken, als jene, die es mit dem Seienden und 
dem, was man gar nicht sehen kann, zu tun hat. Und mag nun einer, 
mit offenem Munde nach oben oder mit geschlossenem Munde nach unten 
schauend, sich über irgendeinen Sinnesgegenstand unterrichten, so be- 
haupte ich, daß er sich weder wirklich unterrichtet — denn derartiges 
(sc. was man noch sehen kann) gewährt noch kein Wissen — noch daß 
seine Seele nach oben blicke, sondern nach unten; mag: er nun auf dem 
Rücken liegend zu Lande oder zu Wasser sich unterrichten.“ 

Diese bekannte Stelle!) ist erstens an und für sich klar; denn man 
kann gar nicht deutlicher, als hier geschieht, zum Ausdruck bringen, 
daß man unter dem Transzendieren der Idee nichts Topisches mehr 
versteht, und daß jene Platonische Zerklüftung (xwpıcuöc, Tunua) mit 
dem physikalischen Weltbild nichts mehr zu tun hat. Die Allheit, welche 
da zergliedert wird, ist nicht der sichtbare Kosmos, sondern diejenige 
Modalität des Weltganzen, welche der Philosoph und nur er denkt. 
Zweitens sind wir aber gerade mit Bezug auf die Astronomie im Be- 
sitze einer wertvollen Nachricht. Die Tradition über die zu Platons 
Zeiten in der Akademie gepflegte Astronomie und’Mathematik ist ja 
nie abgerissen. Simplikios im Kommentar zu Aristoteles De coelo S.498 
sagt: Für die beobachteten Unregelmäßigkeiten der Planetenbewegun- 
gen seien Erklärungsmöglichkeiten zu suchen auf Grund gleichmäßiger, 
im Kreise verlaufender, geordneter Bewegungen. Dies sei die platoni- 
sche Fassung gewesen, und daraufhin sei jenes System des Eudoxos 
geschaffen, welches zum ersen Male eine rationale Erklärung.der Planeten- 
bewegung lieferte. 

Wir wissen also, was sowohl nach Platons eigenen Worten wie 
nach der Tradition in seiner Schule Platon von der Astronomie ver- 
langte: die Erscheinungen zu „retten“, indem sie in Beziehung gesetzt 
werden zu einem Eidos; indem aber die Vernunft dieses Eidos denkt, 
ist sie über das Sinnfällige und damit über alles Topische hinaus. Es 
ist kein Zweifel: Platon hat als erster — und dies hängt aufs engste 


ı) Politeia VII, 529aff, Übersetzung im Anschluß an Apelt. 
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und unlöslich mit der Konzeption des Ideenbegriffs zusammen — in 
seinem philosophischen Weltbild jenes Gliedern und Grenzen Setzen, 
jenes Operieren mit begrifflichen Örtern und Regionen völlig losgelöst 
von der Welt der räumlichen Dimensionen. Die Beziehung zwischen 
Dingwelt und Ideenwelt geht auf die Verschiedenheit des Wertes, des 
Sinnes, des Wahrheitsgehaltes, des Seins, der Erkenntnisform, aber 
nicht auf die Verschiedenheit eines räumlichen Oben und Unten. Und 
sollte Platon von der Philosophie nach ihm dennoch als Mann der topi- 
schen Weltbetrachtung aufgefaßt sein, so muß für uns schon jetzt klar 
sein, daß hier ein scharfer Schnitt zwischen echtem und unechtem Pla- 
tonismus vorzunehmen ist. 

Man darf sagen, daß Platon auf die beiden Regionen grundver- 
schiedenen Seins jenes eine große Gegensatzpaar übertragen habe, 
welches die Philosophie vor ihm herausgestellt und ausgebildet hatte: 
das Gegensatzpaar Stoff und Form. Hingegen darf man nicht bedin- 
gungslos sagen, er habe ebendarauf übertragen das Gegensatzpaar: 
Heraklitisches Werden und Eleatisches Sein. Heraklits Werden mag 
sich zwar in gewissem Sinne mit demjenigen Werden decken, welches 
Platon der Sinnenwelt zuschreibt; denn der konkrete Mensch Sokrates 
„ist“ ja auch nach Platon sowohl groß als auch klein; und gleichfalls 
zeigt das empirische Seelenleben des Individuums, auch nach Platon, 
Verströmen und Inkonstanz, wofern es als jeder Erkenntnis bar be- 
trachtet werden kann. Also physisches und psychisches Dasein sind 
nach Platon wie nach Heraklit Stätten koinzidierender Gegensätze und 
fließenden Werdens. Aber Eleatisches Sein und Platonisches für grund- 
sätzlich gleichartig zu halten, schafft Raum für ärgste Mißverständnisse. 
Noch in der neuesten Darstellung des Platonismus heißt es: Platons 
Ideen seien nichts anderes als die pluralistische Umbildung des Par- 
menideischen Seins. Dieser Satz ist ungefähr ebenso richtig wie der 
folgende: Hegels Philosophie sei nichts als die Umbildung der Kanti- 
schen im Sinne des Identitätsgedankens. Eben das war das grundsätz- 
lich Neue in Platons Lehre, daß das reine, unkörperliche Sein des Gre- 
dankens im Gegensatz zur Eleatik pluralistisch gefaßt werden muß, 
wenn Erkenntnis bestehen, wenn Wissenschaft möglich sein soll. Darauf 
läuft ja die erste Debatte im Platonischen Parmenides hinaus, daß das 
Wissen vernichtet wird, sobald das vom Denken geforderte Sein als 
ein undifferenzierbares, in Modalitäten nicht zu gliederndes Sein auf- 
gefaßt wird, wie es die Eleaten tun. Da das grundsätzliche Motiv des 
Platonismus von der Anerkennung des Wissens als Tatsache ausgeht, 
so ist eine Vielheit der Prädikate vonnöten, deren jedes einzelne, und 
nicht nur deren Gesamtheit ein Eines ist. 

3. 
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Hingegen die Übertragung der Polarität von Stoff und Form auf 
den Unterschied der beiden Welten Platons ist keinem Einwand aus- 
gesetzt. Platons Stoff trägt die Signatur, die ihm von Anaximander 
an geeignet hatte: er ist Apeiron. Und die Form lag ihm genau in der- 
jenigen Richtung, welche die Pythagoreer gewiesen hatten, indem sie 
die Zahl als Form unserer Erkenntnis gefaßt hatten: der Verstand be- 
wältigt den in chaotischen Eindrücken ihm zuströmenden Stoff kraft 
der Zahlprinzipien. Platon nennt diese Form das Peras; er schreitet 
aber über die Stufe des Pythagoreismus hinaus, indem ihm nicht nur 
das Quantum, sondern auch das Quale und die Modalität Arten dieser 
Formbestimmtheit sind. Aber grundsätzlich hält damit sein Formbegriff 
die pythagoreische Richtung inne. Jedesfalls ist sicher: Die obere Re- 
gion ist eine Welt der reinen Formen; ihr Gegenspiel ist der Schau- 
platz stofflicher Veränderung; und jener Weg, den die erkennende Seele 
zurückzulegen hat, ist ein Weg vom Stoff zur Form. Ä 

Platon hat die Konsequenz aus der Gleichsetzung der oberen Re- 
gion mit dem Bereich der Formen, der unteren mit dem Reich des 
Stoffes in vollem Ausmaß gezogen: dab die reinen Denkbegriffe „For- 
men“ sind, und daß, was schlechthin und ausschließlich sinnlich per- 
zipiert wird, Stoff sei. Diese Konsequenz ist in allen einzelnen Fällen 
der grundsätzlichen Dualität zu belegen: 


Die Routine des bloßen Empeirikers wendet sich nach Platon an ° 


den bloßen Stoff, z. B. die des Koches an das bloß Körperliche und an 
das fleischliche Behagen, ohne Rücksicht auf die Form, d.h. auf Har- 
monie und Maßverhältnisse des Leibes. Hingegen die fächmännische 
Heilkunde ist eben in allererster Linie dadurch ausgezeichnet, daß ihr 
Objekt das öAov des Organismus, d.h. die ihn konstituierende Form ist. 

Oder um einen andern Fall herauszugreifen: das Aggregat ist über- 
haupt nicht Form, sondern barer Stoff. Eine Anhäufung von Schrift- 
zeichen, etwa in einem Buchstabenkasten (um das berühmte, aufDemokrit 
zurückgehende Beispiel zu gebrauchen), hat nicht die geringste Wesens- 
verwandtschaft mit dem, was der geformte Kontext eines Buches dar- 
stellt: dem sinnvollen Inhalt einer niedergeschriebenen Gedankenfolge. 

Das Wichtigste ist für Platon die Folgerung: Wenn unsere reinen 
Denkbegriffe Formen sind, so ist das Prinzip der Sokratik gerettet, daß 
der Begriff das Allgemeine erfaßt. Denn die Form ist das Allgemeine. 
Nach einer Form kann man unzählige Tische herstellen; aber ein Stück 
Materie, ein Stück Holz, reicht nur für einen Tisch, wie Aristoteles, 
diesmal durchaus platonisierend, sagt. Materie ist schon für Platon das 


Prinzip der Individuation, der Ursprung des Zufälligen. Wenn Anaxi- 


mander gesagt hat: aus dem Apeiron des Stoffes entstünden die Einzel- 
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wesen durch Aussonderung, und das sei ihre Sünde, für die sie büßen 
müßten nach der Zeit Ordnung; und wenn das nach Anaximander be- 
deutet: Entstehen sei desertieren aus dem Allgemeinen, wofür der Tod 
die gebührende Strafe sei, so würde Platon den grundsätzlichen Irrtum 
dieser Anschauung darin sehen, daß hier das Apeiron, das Grenzenlose, 
Unbestimmte des chaotischen Stoffes mit dem Allgemeinen identifiziert 
ist. Gerade was an der Einzelexistenz das Sporadische und Zufällige 
ist, das stammt nach Platon aus ihrer Stofflichkeit. Entstehung ist für 
Platon gerade die Aufnahme, die Annahme einer Form und damit eines 
Allgemeinen; Untergang dagegen ist das Weggreehen von der Form und 
damit vom Allgemeinen. Das Allgemeine ist das Bestimmte; ohne das 
Allgemeine keine Definition. Dies Allgemeine ist Form; und diese For- 
men bilden die Objekte des reinen Denkens. 

Der Gegensatz Stoff-Form hat aber für Platon noch von einer an- 
deren Seite her eine besondere Bedeutung: in beiden Regionen walten 
zwei grundverschiedene Arten von Gesetzlichkeit. Das Sein der kör- 
perlichen Existenzen, also der Einzelexistenzen ist das Reich des „Zwan- 
ges“ (avavkn). Platon zitiert Leukipps Gesetz von der mechanischen, 
von der „zwingenden“ Kausalität wiederholt und macht es sich ganz 
zu eigen. Aber dieser Zwang hat nur Gewalt über den Stoff. Im Reich 
der Formen waltet eine grrundverschiedene Art von Kausalität: der 
Zweck. 

Die mechanische Kausalität ist nur möglich in einer Region des 
Verschiebens und Platzwechseis, der Veränderung als bloß quantitativer 
Zu- oder Abnahme und als bloßer örtlicher Bewegung. Es läge nahe, 
mit vielen Platondarstellern zu sagen: die Zweckursache hingegen walte 
im Reich der „unbewegten“ Formen. Doch dieser Ausdruck wäre ebenso 
mißverständlich, und der Gregensatz der beiden Regionen wäre ebenso 
ungenau bezeichnet, wie wenn man gegenüberstellte: Region der Ein- 
heit und Region der Vielheit; Region des Seins und Region des Wer- 
dens. Es muß vielmehr heißen, wenn der Platonische Gedanke getroffen 
werden soll: Region der Einheiten und Vielheiten. Und auch dem Sein 
darf nicht ohne weiteres jegliches Werden als das grundsätzlich An- 
dere gegenübergestellt werden, sondern nur das bare Werden: die Ver- 
änderlichkeit, die des Zweckes entbehrt; die Inkonstanz, die Relativität 
ohne Relation; also nur dasjenige Werden, welches nicht „Weg“ ist. 
So wäre es auch schief zu sagen, die mechanische Kausalität herrsche 
in der Welt der Bewegung, und die Zweckkausalität in der Welt des 
Unbewegten. Vielmehr auch die Formen haben ein Vermögen, bewegt 
zu werden; nur selbstverständlich nicht räumlich; sie müssen es haben, 
sonst wären sie nicht denkbar. Das Sein der begrifflichen Formen muß 
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durchaus so gefaßt werden, daß ein Begriff auf den andern beziehbar 
ist; daß zwischen den Begriffen 3, 5, 7 und dem Begriffe Ungrade eine 
Relation besteht; eine Gemeinschaft; ein Verkehr; ein geistig-lebendiges 
System von Beziehungen. Also der fragliche Gegensatz bedarf aus- 
führlicherer Worte als bloß der beiden „bewegt“ und „unbewegt“ Er 
muß etwa so ausgedrückt werden: auf der einen Seite alle Bewegung 
von der Art der Vermehrung und der Verminderung, der bloßen Ver- 
änderung und des Ortswechsels; und auf der anderen Seite jenes Sein, das 
hierzu im Gegensatz steht: Konstanz und Bestimmtheit, Eindeutigkeit 
und Dauer, all dies aber dennoch mit einer Dynamis der Bewegung 
ausgestattet, nämlich der Bewegung, die darin besteht: Objekt des Den- 
kens zu sein, sich mit verwandten Begriffen zusammenführen und von 
fremdartigen trennen zu lassen, vom Logos im Sinne der Funktion, der 
Relation verwendet zu werden, und damit zugleich das geistige Leben 
der Seele, die Autokinesis der Seele überhaupt erst zu ermöglichen. 

Erst nachdem der Begriff der Bewegung im Raume von dem der 
unräumlichen Beziehung in der Region des Denkbaren scharf geschie- 
den ist, werden die beiden mit Stoff und Form zusammenhängenden 
Arten der Kausalität im Piatonischen Sinne deutlich: die mechanische 
Kausalität wird von Platon rein als eine causa materialis gefaßt; sie 
gilt ihm als der brutale „Zwang“, welcher alle räumlichen Bewegungen 
beherrscht. Die teleologische Kausalität fällt für Platon mit der causa 
formalis zusammen; sie waltet von Begriff zu Begriff und ist im GESPH: 
satz zum Zwang etwas zweckvoll Vernünftiges, Freies. 

Führt auch hier ein „Weg“, so kann die Bedeutung dieses Weges, 
wie der Timaios es lehrt, nur sein: die stoffliche, mechanische Ursache 
in den Dienst des zweckvollen Grundes zu stellen, das Knechtische dem 
freien Prinzip zu unterwerfen. Hiermit ist auch die einzige Möglichkeit 
gegeben, den Bereich der mechanischen Kausalität dem Wissen zu- 
gänglich zu machen. Denn nur das Vernünftige ist dem Affinitätsprinzip 
zufolge wißbar. Die rohe Tyrannei der mechanischen Ananke, rein für 
sich betrachtet, wäre nicht verstehbar, weil wir nur Zwecke verstehen, 
nur Sinnvolles begreifen; der Zwang aber, der mit dem Stoffe zugleich 
gegeben ist und auf dem Stoffe lastet, ist sinnlos, solange er nicht um 
höherer Zwecke willen da ist. Nur sie sind uns zugänglich, nur sie 
haben unmittelbar den Charakter des Gesollten (d&ov), des Gutseins für 
etwas (äpern), des Zielhaften (coröc), wie es all dem eignet, was das 
von der Raumwelt absehende Denken lenkt. Alle mechanische Ver- 
ursachung ist zwar unabweisbare Mitbedingung (cuvairıoy) für jeden 
Vorgang, der im Raume stattfindet, auch für die Verwirklichung eines 
vernünftigen Gredankens durch die Tat; aber verstehbar wird diese 
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Einheit und Vielheit EN. 39 
Ursache erst als Mittel zu einem Zweck, als Mitursache zu einem 
Grunde. | Daar 

Von besonderer Bedeutung für den Rangunterschied der beiden 
Regionen ist es, daß die obere das Reich der Einheiten, die untere das 
der Vielheiten ist. Was besagt dieser Unterschied? 

Das zu denken Notwendige, der Begriff, ist nicht nur eine Ganz- 
heit, Bestimmtheit, Gestalt, sondern auch eine Monas. Diese „Einheit“ 
aber besagt, daß ich sie nicht zerschlagen kann; denn sie ist nicht zu- 
sammengesetzt (adıä\uroc). Hingegen etwas anderes ist möglich: ich 
kann die Einheit des Begriffes dazu verwenden, um aus ihm zwei Be- 
griffe abzuleiten, z. B. aus dem Gattungsbegriff Arten, aus diesen Un- 
terarten, und diesen Prozeß folgerecht fortzusetzen. Diese Zerlegung 
(diaipecıc) der Einheit ist das Gegenteil von Zerstörung und Auflösung, 
sie zeigt vielmehr den Reichtum der Begriffseinheit, welche sich als 
schöpferisch, als die Zweiheit schaffend erweist. Daß erst Platon 
der Begründer der dihairetischen Logik ist, merkt man noch heute 
dem Tone an, in welchem :er bestimmte Vorschriften über die Ver- 
wendung der dihairetischen Methode gibt. Zu diesen gehört z. B. 
die Weisung, den dihairetischen Schnitt nicht anders als durch die 
faktische „Mitte“ des Gattungsbegriffes zu legen; also nicht so zu schnei- 
den, wie der es tut, der die gesamtheit nach dem Gesichtspunkt zerlegt: 
‚Schwarzes und Nicht-Schwarzes. Diese bis heut beliebte logische Spie- 
lerei ist nach Platon eine Unsinnigkeit; weil es eben keine wahre Ein- 
heit gibt, von der Schwarzes und Nicht-Schwarzes begriffliche Hälften 
wären. Zu jenen Weisungen gehört vor allem, daß die Dihairesis für 
sich nicht isolierbar, sondern daß sie nur in Korrelation mit der „Ver- 
einigung“ der Artbegriffe zu Gattungen usw. besteht. Keine Dialek- 
tik ohne Syllektik. Die Begriffe müssen untereinander in einer „Ge- 
meinschaft“ (koıvwvia) stehen, wie jede Zahl zwischen zwei Zahlen steht. 

Hingegen das, was der unteren Region angehört, sind Vielheiten, 
d.h. sie sind zusammengesetzt und daher auflösbar. Die unlebendigen, 
durch Aggregation entstandenen Dinge zerfallen einfach in ihre Teile; 
und diese werden aufgelöst, bis die Entfernung von allem, was einer 
Form ähnelt, unendlich ist. Von einem körperlichen „Atomon“, d.h. 
einem Körperlichen und dennoch Unteilbaren zu reden ist nach Platon 
ein Widersinn; denn alle Teilung des Körperlichen kann beliebig fort- 
gesetzt werden. Ebenso ist es ein unmögliches Unternehmen, den sicht- 
baren Leib des Kosmos wissenschaftlichem Verstehen dadurch zugängig. 
machen zu wollen, daß man dem Zufall die Funktion zuschreibt, ma- 
terielle Ur-Teile zusammengeballt zu haben. Was wir verstehen können 
am Kosmos, das kann nur seine Methexis an der Form sein, sein Peras; 
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der Stoff hingegen ist bis ins Apeiron auflösbar. Kein Sandkorn Könnte 


| 


nach Platon unserm Denken nahe gebracht werden dadurch, daß es 


auf stoffliche Atome zurückgeführt, d. h. ins Bestimmungslose auf- 


geteilt würde. | 
Und wie steht es um die lebendige Materie? Sie scheint zwar, wie 


in der Existenz, so auch in der Vernichtung von der unlebendigen un- 


terschieden zu sein. Was lebt, kann sterben, d.h. eine Leiche hinter- 
lassen; und diese Leiche bleibt erstaunlich lange noch geformt. Ja diese 


Geformtheit kann, wie es der Phaidon von den Agyptern weiß, künst- 


lich so erhalten werden, daß sie der Zeit spottet. Aber einmal entweicht 
die Form auch von der Leiche; und die Auflösung des Körpers zeigt 
nur, daß er, seit Leben und Bewegungsprinzip fehlten, nur noch Materie 
war. Sofern also die lebendige Materie Materie ist, gilt auch von ihr: 
Alle Materie ist teilbar; sie zerfällt in ihre Stücke; sie ist auflösbar bis 
zur Negation jeglicher Bestimmtheit. Die Einheit des Begriffs aber ist 


Ganzheit; sie beharrt (uov&c spielt scheinbar hinüber zu uevw), und die 


Möglichkeit der Dihairese erweist nur den Reichtum und die Fülle der 
produktiven Kraft der Monaden. 

Unter dem Gesichtspunkt der Einheiten und Vielheiten betrachtet, 
gewinnt nun das Problem des Seins noch eine für den Platonismus be- 
sonders bedeutungsvolle Seite. Schienen ursprünglich einander gegen- 
überzustehen das bloße Gegebensein der sinnlich wahrnehmbaren Kör- 
perwelt und das So-sein-Sollen der begrifflichen Gestalten, so hat sich 
nunmehr jenes scheinbare Gegebensein erwiesen als: überhaupt kein 
Sein im substanziellen Sinne des Beharrens, wofern es unter dem der 
Körperwelt in eigentümlicher Weise zukommenden Gesichtspunkte der 
Aufteilbarkeit betrachtet wird. Was der Vernichtung entzogen, was 
dem Begriffe nach tatsächliche Wahrheit ist, das sind allein jene Ein- 
heiten der oberen Sphäre. Sie sind unentstanden, unvergänglich, un- 
veränderlich, unangetastet von allem, was Wirkung des Raumes und 
der Zeit ist. j | 

Folgerecht muß auch hier wieder die Frage nach dem Metaxy auf- 
treten. Und wiederum gibt die Antwort Platons Seelenlehre. Die Seele, 
als unkörperliches Organ, um das Sein der reinen Begriffe zu denken, 
muß diesem ihrem Objekt in demjenigen Grade ähnlich und verwandt 


sein, wie es das „Affinitätsprinzip“ verlangt. Wie das sehende Auge 


dem sichtbaren Gegenstand ähnlich geartet sein muß, damit der Akt 
der Verbindung, den wir Sehakt nennen, möglich werde, so muß die 
erkennende Seele gleichfalls im Verhältnis der Verwandtschaft zu den 
ihr zugewiesenen Objekten, den reinen Begriffen, stehen. „Erkennen“ 
heißt für Platon etwa das, was wir „Verstehen“ nennen würden. Ver- 
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stehen aber setzt eine Zusammengehörigkeit des Verstehenden und des 
Verstandenen voraus (daher das tiefste Verstehen sich in der Liebe 
zweier innerlich zusammengehöriger Wesen zueinander zeigt); für Pla- 
ton ist jeder Akt des Erkennens ein Akt der „Verbindung“, wie über- 
haupt das Affinitätsprinzip letztlich aus einer uralten Vorstellung zu 
stammen scheint, für welche jeder Fall von Erkenntnis eine magische 
Vereinigung von Subjekt und Objekt darstellte. — Hieraus ergeben 
sich alle jene Konsequenzen, die Platon in der Entwicklung seiner 
Seelenlehre gezogen hat, und die, mögen sie im einzelnen bisweilen 
widerspruchsvoll erscheinen, jedenfalls in dem einen Punkte alle über- 
einstimmend und folgerecht sind: es ist die einzigartige und unvergleich- 
liche Methexis der Erkenntnis, welche der Seele den einzigartigen und 
unvergleichlichen Anteil an der Ewigkeit gewährt. Der Gegensatz, in 
dem der Seelenbegriff des Phaidon und Phaidros miteinander zu stehen 
scheinen, ist von hier aus ohne weiteres auflösbar. Wenn die Seele des 
Phaidon sich gibt als etwas dem Werden und der empirischen Wirk- 
lichkeit Abgewandtes, in das ewige Sein der Begriffe sich Flüchtendes; 
und wenn die Seele des Phaidros das volle Gegenteil hierzu zu sein 
scheint: Ursprung und Organ der lebendigen Bewegung, ja Prinzip der 
Selbstbewegung, so koinzidieren beide Seelenbegriffe in dem einen 
Platonischen Gedanken, welcher mit zu den wichtigsten Nerven seines 
Systems gehört: Die Erkenntnis ist eben Bewegung, nämlich Bewegung 
vom Stoff zur Form, vom Urteilssubjekt zum Prädikat, von den Dingen 
fort zu den Begriffen; nur in der Erkenntnis ist uns eben jene einzig 
echte Art der Bewegung: primär gegeben, welche ein Ziel hat, welche 
ein Werden zum Sein ist, und welche demgemäß tatsächlich das Prinzip 
der Bewegung in sich selbst trägt: denn die Erkenntnis bewegt sich, 
muß sich bewegen, wofern sie Weg, wofern sie Methode ist. Die Seele 
ist das Bewegungsprinzip der Welt, weil sie allein denkt. Nur Denken- 
des weiß, warum es sich bewegt; nur Denkendes macht also selber Be- 
wegung. Wollen wir die bewegte Natur, die Welt, verstehen, so muß 
Objekt des Verstehens eine Weltseele sein. — Die Seele des Phaidon 
will sterben; die Seele des Phaidros will leben. Aber „Leben und 
Tod stehen unter der Huld derselben Gottheit“. Der Widerspruch, den 
man da konstruiert hat, besteht gar nicht. Denn Bewegungsprinzip 
heißt Denkprinzip; und die denkende Seele will sowohl, daß der Leib 
lebt, wie daß er stirbt. 

Wir sind bis zu einem Punkte der Erörterung gelangt, an dem der 
bisher von uns nicht zentral verwendete Ausdruck Idee kaum länger 
gemieden werden kann. Wer die Literatur über den Sinn der Platoni- 
schen Idee kennt, wird vielleicht zugeben, daß es zu allen Zeiten vor- 


42 | 2 2 Bin 
nehmlich eine immer wiederkehrende Verwechslung der Ideen mit ir- 
gendwelchen „Kräften“ gewesen ist, die den Zugang zu Platon stets 
aufs neue verschüttete. Also vor allen Dingen: die Ideen sind keine 
Kräfte. | 
Das läßt sich erstens auf dem Gebiete der praktischen Philosophie 
leicht einsehen. Alles was Platon über Ethik und Politik gelehrt hat, 
ist auf den Ton gestimmt: Laßt jede Hoffnung draußen, daß die Ideen 
von sich aus in der raumzeitlichen Welt schon formend wirken. Alle 
Staaten und Gemeinschaften, alle Gebilde der Gesittung und Kultur 
kommen nicht anders zustande, als durch Episteme und Techne, 
durch Vernunfterkenntnis und vernünftigen Willen zur Gestaltung. Des- 
halb das Motiv der Befreiung im Höhlengleichnis. Alles, was uns durch 
von uns vorgefundene Wirklichkeit gegeben ist, bleibt für sich allein 
nur Stoff und kann zum Mittel nur werden, wenn die frei gewordene 
Erkenntnis es in den Dienst von Zwecken stellt. Nichts in der Kultur 
macht sich und entwickelt sich nach Platon von selbst, sondern alles 
ist erst von uns zu machen und zu schaffen; dem Stoffe ist das Siegel 
des Gesollten erst aufzuprägen und, wenn es sein muß, mit Gewalt. 
Das einzige Losungswort für die Menschheit heißt nach Platon: mövoı 
xol roAA& rrpäayuara. Man soll kranke, nicht mehr leistungsfähige Kör- 
per absterben lassen; sie künstlich zu erhalten nennt er Nosotrophie. 
Die Gemeinschaft, die den Ansprüchen der Kultur genügen würde, 
muß erst „gegründet“, d.h. also wiederum erarbeitet werden; sie wächst 
nicht von selber. Ebenso steht es in der Pädagogik. Für Platon ist das 
Kind grundsätzlich ungeprägt; und alles Bedeutende und wahrhaft Wert- 
volle, was aus ihm wird, ist Frucht der Erziehung. Die Fähigkeit, sich 
befreien zu lassen, den „Seelenadel“, setzt er voraus; wie jeder Stoff, 
der geprägt werden soll, der Prägung: zugänglich sein muß; aber keine 
Kunst ist schwerer als die, die jugendliche Seele so zu „stimmen“ (d1d- 
Becıc), daß ihr Leben „Harmonie“ wird. Alle Kultur also beruht auf 
Arbeit; und sie zu leisten sind wir nach Platon im Besitze voller Frei- 
heit. Was hier unter Arbeit zu verstehen ist, das ist selbstverständlich 
nicht erst die theoretisch und systematisch ausgebildete, auf philoso- 
phischen Prinzipien ruhende Kulturarbeit im Sinne von Platons Ideen- 
lehre; sondern älter als die Philosophie ist die Erkenntnis, älter als 
die Wissenschaft ist die Vernunft. Die Handwerker und Ärzte, die 
Städtegründer und Gesetzgeber, sie haben, wofern sie Wertvolles ge- 
leistet haben, von jeher planvoll gearbeitet, nach Ideen, d. h. philo- 
sophisch ihre Gebilde geschaffen. Der sophistischen Auffassung von 
Kulturgeschichte als einem aus der Physis ohne weiteres herausge- 
wachsenen Weiterwerden ist diejenige Platons polar entgegengesetzt. Es 
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kann für ihn keine Rede davon sein, daß Kultur durch irgend- 
welche, mechanischen Abläufen analoge Entwicklungen zustande 
gekommen sei: Religion etwa aus Angst, Recht aus der natürlichen 
Abwehrstellung der Schwachen gegen die Starken, Gesittung aus 
Erstarrung willkürlicher Konvention, Staat aus zufälligem Zusammen- 
schluß. Der schlichteste Mythos, der ein Wertgebiet der Kultur auf 
einen göttlichen oder gottgesandten oder philosophischen „Erfinder“ 
zurückführt, ist nach Platon reicher an Wahrheitsgehalt als die Leh- 
ren der sophistischen Kulturphilosophie. Die Mythen des Volkes 
wissen wenigstens, daß vernünftige. Gebilde nicht von ungefähr wach- 
sen können, sondern daß sie auf Vernunft zurückgehen müssen. Die 
sinnvollen Werke der Kultur sind nicht durch blinde Kräfte entstan- 
den; aber auch nicht etwa durch Wirkungen, die durch das Sein der 
Ideen von selbst erfolgen. Die auf Ideen blickende Vernunfterkenntnis 
schafft Kultur, nicht die Idee selber. Die Idee ist in der sichtbaren 
Welt weder heimisch, noch läßt sie sich in ihr wirklich ansiedeln. Das 
Sein kommt nicht zum Werden; sondern das Werden muß zum Sein 
emporgeführt werden. Die Ideen haben keine Methexis zu den Dingen; 
sondern die Dinge sollen sie zu den Ideen hin erhalten. Das Nach- 
ahmen, das Streben, das Zielen usw. ist ganz auf der Seite der Dinge; 
von den Ideen aus gibt es keine Bewegung zu den Dingen. Die Idee 
ist „gegenwärtig“ (mapoucia) — aber nur als unverrückbarer Zielpunkt. 
Er bleibt bestehen, ob es Dinge und Wesen gibt, die sich nach ihm 
richten oder nicht. Die Idee wirkt als Ziel, aber sie wirkt nicht als Kraft. 
Täte sie es, so wäre sie menschlicher Hilfe nicht bedürftig. 

Kann sich die Auffassung, die in Platons Ideen wirkende Kräfte 
sieht, nicht auf die praktische Bedeutung der Ideen berufen, so gibt 
auch das, was die Ideen für die theoretische Philosophie bedeuten, nichts 
her, um jene Auffassung zu stützen. Platon erzählt selbst, er habe nach 
Physikern gesucht, die eine wirkende Vernunftursache in der Natur 
aufweisen könnten; aber er habe keinen gefunden, und auch er ver- 
möge es nicht, sie aufzuweisen. Die Naturwissenschaft arbeite lediglich 
mit mechanischen und stofflichen Kräften, die, für sich genommen, ver- 
nunftlos seien, und von denen aus niemals zur Vernunft zu gelangen sei. 
Da habe er jene „zweite Ausfahrt“ unternommen, und diese habe ihn 
in der Tat zu den Ideen geführt; aber eben nicht zu Ideen als in der 
Natur wirkenden Ursachen, sondern zu den Ideen als den für die Er- 
kenntnis maßgebenden Gründen. Und seither gebe es für ihn nur einen 
Weg in der Philosophie: er gehe vom vernünftigen Urteil aus, lege zu- 
grunde die Konstanz und die Identität eines schlechthin eindeutigen 
Prädikatsbegriffes wie den des Schönen an sich oder des Gleichen an 
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sich oder was sonst dieser Begriffswelt angehöre; das Einzelschöne 
aber, das empirisch Gleiche usw., das die Stelle des Subjekts im Urteil 
hat, betrachte er als schön und gleich nur im Sinne der Beziehung auf 
jene reinen Begriffe; und er verzichte darauf, für diese Beziehung onto- 
logisch auch nur einen treffenden Namen zu suchen. Nur im Urteil ist 
die Beziehung völlig klar. Das Urteilssubjekt, das empirisch Einzelne, 
für sich genommen ein Alogon, erhält erst durch die Bewegung zum 
Prädikat hin die Teilhabe an dessen Sein und wird dadurch und insofern 
denkbar und verstehbar. Dies ist für Platon der gesicherte Ausgangs- 
punkt seines Philosophierens geblieben; aber er war sich nach seinem 
eigenen Zeugnis deutlich bewußt, daß von hier aus eine Existential- 
ursache für das Dasein der sinnlichen Dinge nicht zu finden und nicht 
zu suchen war. Für die theoretische Philosophie sind und bleiben die 
Ideen Erkenntnisgründe. Die empirischen Dinge, die Urteilssubjekte, 
stehen zu ihnen im Verhältnis der grundsätzlichen Andersheit, d h. 
wiederum dürfen wir nicht von einer auf die Dinge von seiten der Ideen 
ausgeübten Kraftwirkung sprechen (wäre sie vorhanden, so gäbe es in 
den Dingen weder Mangel noch Zufälligkeit noch Sinnlosigkeit); viel- 
mehr ausschließlich von einer Tendenz der Dinge, kraft ihrer Bezieh- 
barkeit auf Ideen Material für das Denken oder vernünftige Gestalten 
zu werden. | 

Sind nun aber die Ideen nicht dennoch Kräfte, nämlich wirkende 
Kräfte in der Seele? Wenn die Seele ihrem tiefsten Wesen und ihrer 
vornehmsten Funktion nach Erkenntnisorgian ist, alle Erkenntnis aber 
auf der „Grundlegung“ von Ideen fußt, sind dann nicht die Ideen in der 
Seele wirksam? Hierauf ist einmal zu sagen, daß, wie mit der Wirk- 
samkeit von Ideen in der Natur kein Mangel, so mit der Wirksamkeit 
der Ideen in der erkennenden Seele kein Irrtum verträglich wäre. Es 
ist zweitens zu sagen, daß nicht eine Zeile, nicht ein einziges Wort bei 
Platon darauf hinweist, daß die Bedeutung der Ideen für das Erkennen 
die eines wirksamen Faktors sei, sondern die Seele „blickt“ zu Ideen 
hin (aroßXeneıv), und nur Schulung, gedankliche Arbeit, methodische 
Zucht schaffen die Kräfte der Seele; gerade die erkennende Seele ist 
das durchaus Aktive (im Individuum wie im Kosmos), das von den 
Ideen mit Freiheit lernende, das in der raum-zeitlichen Welt einzig 
schöpferische Wesen. Die Ideen sind, in Platons Bilde, Sterne. Man 
richtet selbsttätig den Kurs nach ihnen. Aber sie sind nicht Magnete, 
welche ihrerseits ziehen. Drittens aber geht die Auffassung, nach der 
die Ideen Erkenntniskräfte sind, an einer höchst bedeutsamen und für 
die archaische Denkform typischen Voraussetzung vorbei: an dem be- 
reits wiederholt herangezogenen Affinitätsprinzip. Die erkennende Seele 
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und die Ideen stehen zueinander im Verhältnis des Erkenntnissubjekts 
und Eıkenntnisobjekts, analog wie in der räumlichen Welt das sehende 
Auge zum sichtbaren Gegenstand oder das Gehör zum Ton. Die Affhı- 
. nität aber stammt, nach der alle Zeit von Platon festgehaltenen Voraus- 
setzung, weder vom Subjekt noch vom Objekt, sondern von einer drit- 
ten, einer beiden übergeordneten Instanz. Daß das Auge sehen kann 
und daß der Baum sichtbar ist, daß also die Wahrnehmungsbeziehung 
zwischen beiden herstellbar ist, wird weder dem Auge noch dem 
Baum verdankt, sondern einem Dritten, nämlich der Sonne, welche bei- 
den die Natur des Lichthaften verliehen hat. In streng analoger Weise 
fordert Platon auch ein Drittes, das die Erkenntnisbeziehung zwischen 
der vernünftigen Seele und ihren Denkobjekten, den Ideen, allererst 
ermöglicht und herstellt. Hiermit ist allerdings ein ganz neues Problem 
gestellt. Wiederum ist ein „Drittes“, ein „Vermittelndes“ zu suchen; aber 
nicht mehr im Sinne eines die Mitte haltenden, einen vermittelnden und 
Weg weisenden Prinzipes, wie es sich darstellte im Begriff der Seele 
selbst, die von unten nach. oben strebt, und von ihr aus sekundär in 
allem, was aus dem Zwittercharakter der Seele herleitbar ist; sondern 
dies neue Dritte ist sozusagen statt in vertikaler in horizontaler Dimen- 
sion zu suchen. Der Mundus intelligibilis muß wenigstens in dieser 
einen Hinsicht in Parallele gesetzt werden zum Mundus sensibilis, daß 
ihm zugebilligt wird, was dem unteren Mundus recht ist: das Walten 
einer schöpferischen Ursache, welche die Affinität herstellt. 

Durch welche Macht wird — so lautet die Frage in Platonischer 
Fassung — in der Region der reinen Denkobjekte und der reinen 
Denkerkenntnis diejenige Funktion übernommen, die in der Welt der 
sichtbaren Dinge und der wahrnehmenden Sinne die Sonne ausübt? 

An die Lösung dieser Frage herangehen bedeutet für Platon ein 
Unternehmen, welches seine volle Eigenart und seinen gänzlich neuen 
Sinn erst gerade auf grund der spezifisch Platonischen Voraussetzungen 
erhält. Allerdings nach einem solchen allerhöchsten Prinzip überhaupt 
zu fragen, bedeutete keineswegs etwas Neues. Im Gegenteil, die grie- 
chische Philosophie hatte von jeher gerade in dieser allerhöchsten 
Sphäre das vornehmste Problem ihrer Wissenschaft gesehen. Aber 
was nun für Platon die Frage nach dem höchsten und letzten Prinzip 

zu einer Seltsamkeit macht, ja auf den ersten Blick geradezu zu einer 
_ Paradoxie, das ist der Umstand, daß Platon durch die methodischen 
Maßnahmen, kraft welcher er das Reich des Seins streng und herme- 
tisch abgeschlossen und abgedichtet hat, den Zugang zu jenem höchsten 
Prinzip sich selber verschlossen zu haben scheint. Es soll ja eine Macht 
gefunden werden, die noch „über“ Denken und Sein wohnt, da sie 


beide zueinander führt, so hoch über beiden thronend wie die Sonne 


über den sehenden und sichtbaren Körpern. Wir sind also mit dieser 
Frage über das Sein hinaus, folglich über das einzig Wißbare, folglich 


j 
g 


46 Ernst Hofmann 


& 
\ 
N 
Bi 


% 
er 
h. 
fr 


\ - 
Y 
1 


über die Wissenschaft. Um eine spätere Formulierung einzuführen: wir 
sind über das Intelligible hinaus und in das Metaphysische hineinge- 


kommen. Es soll von einem Prinzip geredet werden, welches das Den- 


ken mit den eigenen Mitteln des Logos unmöglich fassen kann und 


welches dennoch nach Platon unzweifelhaft auf dem Wege einer „Ana- 


logie“ erschlossen wird. Was bedeutet dies? 

Zunächst ist festzuhalten, daß ein Prinzip, welches über das Sein 
hinausliegt, tatsächlich über die Ideen hinausführen muß. Und wenn 
dies Prinzip dennoch ebenfalls mit dem Namen Idee benannt wird, so 
muß zwischen dieser einen Idee und allen anderen Ideen eine grund- 
sätzliche Unterscheidung getroffen werden, was zu tun auch Platon an 
keiner der in Frage stehenden Textstellen unterlassen hat: Es ist die 
erschöpfende Definition der Ideen, daß sie, und sie allein, im wahren 
Sinne, „sind“; jenes höchste Prinzip aber wird nicht durch das Sein 
erschöpft; ist es über ihm, so muß es noch mehr sein als seiend. 

Zweitens, über das Sein hinaus bedeutet: auch über die Denkform 
der Vernunft hinaus, auch über das Urteil in diskursiven Begriffen, 
über den Logos hinaus. Urteilen heißt nach dem Theaetet: Entscheiden, 
ja oder nein sagen zu den Fragen, welche die Vernunft kraft ihrer 
Selbstbewegung sich selbst stellt. Kein Urteil ist möglich ohne die 
Existenz der Negation; denn jedes Urteil behauptet ein Bestimmtes 
und schließt damit unzähliges Andere aus. Das höchste Prinzip ist 
also für den Logos undenkbar, unsagbar. Denn das Prinzip #st nicht 
mehr Teil einer Alternative; es liegt mit nichts anderem mehr in einer 
Ebene. 

Über das Sein hinaus bedeutet aber auch: über den Beweis hinaus. 
Jeder Beweis fordert eine Grundlegung; jede Grundlegung fordert wie- 
derum eine andere, höhere, welche vorausgesetzt wird. Das höchste 
Prinzip aber kann über sich keine Grundlegung, keine Voraussetzung 
mehr haben, es muß selber „hinreichend“, „voraussetzungslos“ sein 
(ikavöv, AVUTößerov). 

Über das Sein hinaus heißt: über die Vielheit hinaus. Das Sein 
muß von Platon pluralistisch als eine Vielheit denkbarer Einheiten 


(Monaden, Ideen) gefaßt werden, da diese Einheiten für ihn Erkenntnis- 


gründe sind und Erkenntnis ohne Vielheit nicht sein kann. Das höchste 
Prinzip aber ist nicht nur Einheit, sondern ist: das Eine; wir sind nicht 
mehr in der Region der uovädec, sondern in der des &v. Die Monaden 
waren nicht vorstellbar, wie Sinnendinge sind; aber sie waren denkbar, 
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sie waren das zu denken Notwendige. Das Eine aber liegt auch über 
die Denkbarkeit hinaus. 

Ja, es läßt sich noch ein Weiteres mit Sicherheit sagen, obwohl 
diese Aussage für uns, die wir alle mehr oder weniger an Aristotelische 
Terminologie gewöhnt sind, eigentümlich widersinnig erscheint. Trotz- 
dem aber trifft sie genau den Sinn der Platonischen Lehre: Über das 
Sein hinaus heißt auch: über die „Substanz“ hinaus. Zwar ist unmög- 
lich auszudenken, „wie“ etwas der Substanz an Rang noch vorausliegen 
sollte; aber „daß“ das Prinzip, d. h. die dpyn, der „Ursprung“ noch der 
Substanz voranliegen muß, ist für Platon gesichertes Postulat: die Sonne 
als urschöpferischer Grund von Licht und Wärme, geht auch den sicht- 
baren Substanzen und den Sehorganen an Rang: voran. 

Diese Bemerkungen stellen einfach zusammen, was Platon selber 
über das höchste Prinzip andeutet, obwohl er persönlich bekennt, daß 
er lieber über dieses Problem schweige; denn wer dauernd wissen- 
schaftlich, dialektisch arbeite und durch seine geistige Natur für die 
Philosophie begabt sei, der gelange von selber bis in diese höchste 
Region; und wer nicht von selber dorthin gelange, dem helfe theore- 
tische Belehrung nicht. Dennoch läßt sich trotz des Schweigens und 
der absichtlich nur dunklen Andeutungen Platons über diesen Gegen- 
stand noch ein Schritt weiter hinein in dies Lehrstück vom höchsten 
Prinzip machen. Allerdings ist dieser Schritt nur durch Kombinierung 
verschiedener Textstellen möglich; diese Kombination aber ruht, wie 
ich glaube, auf sicherer Interpretation. Es handelt sich um Folgendes: 

Ist die Region der Ideen eine Region der Vielheit, so ist diese 
Vielheit zu ordnen, und zwar in aufsteigender Richtung. Die Dialektik 
erhebt sich von derjenigen Ebene, in welcher die für die Einzelwissen- 
schaften höchsten Begriffe liegen, z. B. die Axiome der Greometrie, die 
höchsten Wertbegriffe der Ethik usw. Mit diesen höchsten Begriffen 
ist für die Einzelwissenschaften sozusagen die Decke der Zimmer ge- 
geben, in denen sie wohnen. Jene Decke der Dianoetik aber ist zu- 
gleich Fußboden und Sprungbrett für die Dialektik, welche sich also 
von derselben Ebene aus aufwärts bewegt, von der aus sich die Einzel- 
disziplinen tiefenwärts bewegen. Lassen wir das Bild beiseite, so bleibt 
der Gredanke: daß dasjenige, worin die einzelnen Wissenszweige gipfeln, 
für die Dialektik erst der Ausgangspunkt ist, um diese verschiedenen 
Gipfelbegriffe in einen der einzelwissenschaftlichen Betrachtung ent- 
zogenen systematischen Zusammenhang zu bringen und diesen dann 
regressiv, gleichsam kegelförmig auf immer weniger und immer höhere 
Begriffe in kontinuierlicher Reduktion zu beschränken. Aber diese Re- 
duktion nun gelingt nach Platon nicht so, daß die Stetigkeit des Ver- 
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fahrens bis zur Kegelspitze beibehalten werden kann, sondern das Ent- 
scheidende ist: das dialektische, mit den Mitteln der Begriffstrennung 
und Begriffsverknüpfung arbeitende Denken gelangt in seiner aufwärts- 
führenden Bewegung zu zwei höchsten Ideen, deren keine auf die an- 
dere ohne Rest zurückführbar erscheint. Man kann sich so ausdrücken, 


daß es sich einerseits um eine höchste Idee für alle theoretische Er- 


kenntnis, andererseits um eine höchste Norm für alles vernünftige Tun 
handelt; also um einen letzten Gesetzesbegriff für alle Episteme und 
einen höchsten Wertbegriff für alle Techne. Doch wie man auch über- 
setzen mag, Platon jedenfalls nennt diese beiden letzten, durch Dialektik 
noch voll faßbaren Ideen: oücia und woekeıa.. Zwar ist jene Textstelle 
des Theaetet, die hierüber den prägnantesten Aufschluß gibt und da- 
her in Verbindung mit den anderen Andeutungen Platons gesetzt wer- 
den muß, um überhaupt einen Zugang zu finden zum höchsten Prinzip 
Platons, bisher, so viel ich weiß, allgemein übersehen worden. Ja, sie 
ist nicht nur nicht in Asts Lexikon Platonicum aufgeführt, sondern 
nicht einmal in Wohlrabs Spezialindex zum Theaetet. Sie steht Theaet. 
186c und zeigt durch jedes Wortihre unüberschätzbare Bedeutung: dva- 
Aoyicuata TIPÖC TE OVCIav Kal WPEREIOV HÖYIC Kal Ev Xpovw dia TTOAAWV 
TPaynätTwv Kol Tadeloıc TTapayiyveror oic Av rrapayıyvntaı (vgl. vor allem 
Rep. VI Kap. 20, 2ı und Ep. VII, 342 aff.). Sie besagt also ausdrücklich, 
daß die Aufgabe der Dialektik mit diesen beiden Begriffen verhaftet sei. 
Usia ist der Begriff des Seins; Opheleia der des Sein-Sollens. Jener gilt 
für. die reine Erkenntnis dessen, was ist (öv); dieser für das planvolle Ge- 
stalten dessen, was werden soll (d&£ov). Jener für die ewige Gegenwart 
(rapoucio) dessen, was wahr ist; dieser für die Zukunft (ueAXov) dessen, 
was aufgegeben ist. Beide Begriffe sind nach Platon aufeinander an- 
gewiesen. Denn einerseits: wahres Sein „ist“ nicht nur im Sinne des 
Daseins, sondern es hat ja vorbildlichen Charakter, ist also Führung, 
Ziel „für“ anderes, ist also „für“ das andere nutzenbringend und wertvoll. 
Also in jeder Usia steckt schon Opheleia; wie in jedem „Begriff“ zu- 
gleich mit dem So-Sein, mit der Bestimmtheit und dem Ordnungsprinzip 
(tädıc) auch Leistungsfähigkeit und Brauchbarkeit steckt; und wie auch 
bei den verständigen Menschen in dem theoretischen Wissen schon die 
Vorbedingungen zur ausübenden Tätigkeit liegen. Und andererseits: 
im reinen Begriff des Gesollten ruht der reine Begriff des Seins, eben 
des Seins, „wie es sein soll“. So kann also einer dieser beiden höchsten 
Begriffe gar nicht ohne den andern sein. Und doch sind es zwei Be- 
griffe; wir benennen sie dialektisch mit Recht mit zwei verschiedenen 
Namen und sie weisen in der Tat eine unleugbare Zweiheit auf, die 
sich in allen Disziplinen wiederfindet, die im letzten Grunde von jenen 
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höchsten Begriffen abhängen, nämlich einerseits den „theoretischen“, 
auf das Sein gerichteten, andererseits den „praktischen“, auf das Ge- 
sollte zielenden. 

Hiermit aber ist die Grenze der Dialektik erreicht. Sie endet an 
höchster Stelle mit Trennung und Verknüpfung zweier höchster Be- 
griffe; und sie muß so enden, da sie auf allen Stufen Trennung und 
Verknüpfung ist und nie eines ohne das andere sein darf. 

Ist nun von hier aus, von dieser verbleibenden Zweiheit überhaupt 
ein Weg sichtbar zu jener höchsten, geforderten Einheit? Ein dialekti- 
scher Weg könnte es nicht sein, denn die ävoXoyicuata helfen nicht 
mehr weiter. Dennoch kann man um die Richtung wenigstens wissen, 
in welcher ein Reiseziel liegt, auch wenn es einen Weg dorthin weder 
gibt, noch nach Sachlage der Dinge geben kann. Und so steht es in 
diesem Fall mit der Dialektik. Platon bezeichnet es einmal als die Auf- 
gabe der Dialektik, das „Gemeinsame“ zu finden. Was er unter dem 
Gemeinsamen versteht, ist allerdings sehr verschieden von den berüch- 
tigten gemeinsamen Merkmalen, mit denen die Abstraktionstheorie 
hantiert. Was z.B. dem Wassertier und dem Landtier gemeinsam ist, 
das ist kein Merkmal an ihnen, sondern das ist die Einheit eines über- 
geordneten Begriffs, aus dem erst die Zweiheit Land- und Wassertier 
hervorgeht. Das wahrhaft Gemeinsame, welches allein für die dialek- 
tische Begriffsbildung bedeutsam ist, ist kein relativ-gemeinsames Sein 
„an“ oder „in“ den Dingen, sondern das „Gemeinsame selbst“ als ab- 
. soluter Begriff für sich gedacht; das Gemeinsam-sein so gedacht, daß 
in ihm nichts von dem liegt, was mit jenen ähnlichen und verwandten 
Dingen sonst noch gegeben ist; vielmehr der Rechtsgrund, die Dinge 
unter dem Gesichtspunkt der Gemeinsamkeit denken und benennen zu 
können. Er ist ein koıvöv trepi, nicht ein Koıvöv &v. So kann die Dialek- 
tik also immerhin noch wenigstens die Aufgabe formulieren, das wahre 
Gemeinsame von Usia und Opheleia zu suchen, wenn sie sich auch be- 
wußt bleiben muß, daß dieses Suchen, weil es ein Suchen nach einer 
schlechthinigen Einheit ist, der logischen Mittel spottet, welche nie der 
Zweiheit entraten können. 

Folgendes also sind die Aussagen, die über das höchste Prinzip 
zu machen möglich sind: es ist Ursprung, voraussetzungslos, Eines, 
jenseits des Seins, jenseits des Logos und der Dialektik, letztes Ge- 
meinsames, Sonne im Reich der Ideen. 

Daß zwischen der Region des höchsten Prinzipes und dem Reich 
der anderen Ideen ein ebenso grundsätzliches Tmema besteht wie zwi- 
schen den beiden Welten, die wir im vorigen als intelligible und sen- 


sible Welt bezeichnet haben, ergibt sich bei Platon nicht nur durch 
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Interpretation, weil das höchste Prinzip eine Funktion ausübt, die keiner 
andern Idee eignet; sondern Platon hat die Sonderstellung der Ideen- 
königin auch allerorts durch besondere Ausdrucksweise bezeichnet. 
Dem „Jenseits des Seins“ entspricht es, daß, während die Ideen als das 
jedem Dialektiker Zugängliche, in der klarsten Weise zu denken Not- 
wendige aufgefaßt werden, von dem höchsten Prinzip ausdrücklich gesagt 
wird, daß es nur „kaum“ noch (uöyıc) selbst für den, der die dialektische 
Meisterschaft erworben habe, sichtbar sei. Ebenso verschweigt Platon 
nicht, daß, während alles logische Denken kontinuierlich bis zu den 
höchsten Ideen der Dialektik hinaufsteige, jene Spanne von Usia und 
Opheleia bis zur Arche nicht mehr abgeschritten, sondern nur noch 
durch einen Sprung bewältigt werden kann. Auch das Sonnensymbol 
besagt ja im antiken Sinne nicht, daß die Sonne den anderen Gestirnen 
zu koordinieren, sondern daß sie ihnen in hervorragendster Weise über- 
zuordnen sei. Vor allem ist aber auch dadurch jene höchste Region 
des Einen von der der Ideen und der Erkenntnis deutlich abgehoben, 
daß die Form, in welcher sich der Philosoph mitteilt, eine von Grund 
aus veränderte und dem Logos der Dialektik entgegengesetzte, näm- 
lich die mythische, wird, sobald es sich um das Walten des höchsten 
Prinzipes handelt. 

Platon hat für die Sonne im Reich der Ideen die Bezeichnung „das 
Gute an sich“ gebraucht; und wo er von dessen Walten in mythischer 
Form zu handeln hatte, dem Guten die baumeisterliche Funktion des 
Demiurgen zuerteilt. Es fragt sich, ob schon die Identifizierung des 
höchsten Prinzips mit dem Guten gänzlich der überwissenschaftlichen 
Sphäre angehört, oder ob nach Platon die Dialektik noch in ihren höch- 
sten Höhen für die Metaphysik Dienste zu leisten vermag, und ob die 
Dialektik, wenn sie auch selbst den Sprung: über das Sein hinaus nicht 
vollziehen kann, dennoch Gründe hat anzunehmen, daß der Sprung zum 
Guten hinführt. Wer Platons Lehre als Ganzes überblickt, wird nicht 
zweifeln, daß sein Motiv, das „Gute an sich“ an die Stelle des höchsten 
Prinzips zu setzen, bedeutet: den Primat der Opheleia über die Usia, 
der Techne über die Episteme aussprechen. Die Dialektik vermochte 
ja zu zeigen: Das rein Seiende, z. B. der wahre Kreis, wie ihn die Ver- 
nunft denkt, ist zwar ein „an sich“ Seiendes; aber dieses „an sich“ be- 
deutet nicht das „für sich“ im Sinne der Isolierung, sondern gerade das, 
was „an sich“ ist, ist „für anderes gut“ So ist der reine Kreis gut für 
all jenes Dingartige, welches danach strebt, Kreis zu sein. Sobald also 
das Seiende in Beziehung gedacht wird zu etwas anderem, ist das 
Seiende zugleich das Gute; und andererseits: nur insofern empirisch 
Daseiendes ein „Gutsein“ erreicht und das £upurov dyadov rettet, hat 
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es Anspruch darauf, seiend genannt zu werden. Dies ist schon inner- 
halb der Dialektik eine erweisbare Tendenz, jede Methexis zu gründen 
nicht auf die Begriffe: bloßes Sein und Werden zum Sein, sondern das 
Sein als ein Leistungsfähiges zu fassen, als ein Sein, dessen Wesenheit 
das Gute notwendig in sich schließt, ja, als dessen Wesenskern das 
Gute betrachtet werden muß, sobald es sich um das Verhältnis des Seins 
zum Werdenden handelt. Die Lehre vom Primat des Guten über das 
Sein liegt also noch nicht jenseits der dialektischen Sphäre, sondern 
metaphysisch ist erst die Aufgabe: die Essentia des Guten in ihrer 
schöpferischen Funktion darzustellen; einen Begriff, der über dem 
Sein thront, so auszustatten, daß er mit Ursprung, also mit Werden ver- 
einbar wird; erst diese logisch widerspruchsvolle Arbeit zu leisten ist 
Sache metaphysischer Vorstellung und mythischer Rede. 

So kurz wie möglich ausgedrückt: Die Existentia des Guten als 
des höchsten Prinzips ist noch Sache der Dialektik; seine Essentia aber 
ist Sache der Mythik. Was die Mythik darüber aussagen kann, ist auf 
dem Wege der Analogie erschlossen, welche für das geistige Reich 
ein entsprechendes Prinzip fordert, wie die Sonne es für das sichtbare 
Reich darstellt. Die Analogie aber bringt es notwendig mit sich, die 
schöpferische Potenz in der geistigen Sphäre als bewußten Schöpfer- 
willen, als vernünftig schaffendes Wesen darzustellen. Die Analogie 
bringt es weiter mit sich, daß, wenn das schaffende Prinzip ein ver- 
nünftig gestaltendes, also ein Künstler ist, seine Schöpfung ein Kunst- 
werk sein muß. Und so ergibt sich der Mythos, daß das Gute als gött- 
licher Baumeister nach dem Muster der ewigen Ideen die Welt als 
vollendetes Kunstwerk erbaut. Wäre der Primat entschieden worden 
zugunsten des Seins, so wäre Platons Gott zu einem Gott der Mystik 
geworden, zu einem Sein, in das selige Kontemplation sich zu versen- 
ken und aufzulösen hätte. Da er aber zugunsten des Gruten entschie- 
den ist, so mündet Platons Philosophie nicht in beschauliche Mystik, 
sondern in demiurgische Mythik, in aktive, künstlerische Hervorbrin- 
gung und Ausstattung einer Gottesgestalt, der der darstellende Mythos 
insofern „verwandt“ bleibt, als der Mythopoiet selber demiurgisch schafft. 
Bleibt die Methode des Mythos — da er Zeitloses in zeitlicher Folge 
darstellt, Werdendes als Gewordenes, Ursprung als Geschichte — weit 
unter der widerspruchslosen Methode der Dialektik zurück, so thront 
das Objekt des Mythos hoch über denen des Logos. Der Methode nach 
ist der Mythos im Vergleich zur Philosophie kaum mehr als eine Un- 
terhaltung (maıdıd), dem Gegenstand nach ist er so viel mehr als sie, 
wie vollendetes Wissen mehr wäre als bloße Philo—sophie. Dieser 
Gegensatz zwischen dem Rang der Darstellung und dem Rang des 
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Gegenstandes gibt dem Platonischen Mythos sein prinzipielles Grepräge 


— ganz abgesehen davon, aus welchen hieratischen und wissenschaft- 


lichen Quellen Platon schöpft, um die sehr heterogenen Teile seines 
Mythos auszumalen. | | 

Derselbe Aufbau des Platonischen Systems, wie ihn die großen 
Dialoge zeigen: zwei Regionen, zwischen ihnen Methexis, über ihnen 
Gott, stand auch dem Aristoteles vor Augen, als er gegen Platon die 
Vorwürfe erhob: er habe die Welt sinnlos verdoppelt; er habe sodann 
die Zerklüftung durch die Methexis nicht heilen können; und er habe 
schließlich alles durch &in Prinzip, das Gute, erklären wollen. Aber 
Aristoteles richtet seine Angriffe auch noch gegen die Rolle, welche 
die Seele bei Platon spielt. Es möge hierauf, die früheren Bemerkun- 
gen aufnehmend, noch ein wenig näher eingegangen werden. 

Die Sonne war das Prinzip für den „sichtbaren“ Kosmos; sie schafft 
sowohl, was sieht (das Auge), als auch, was gesehen wird (die Dinge). 


Das Prinzip, aus dem der ideelle Kosmos, sowohl das Denkorgan 


wie seine Objekte, die Ideen, herzuleiten seien, war die Ideensonne, 
das uEeyIcTov UAONHO. | 

Aber zwischen dem bloß empfindenden Sehen und dem rein ideellen 
Denken setzte Platon das für die einzelnen Wissenszweige (£merfuaı) 
charakteristische, zwitterhafte, „diano&tische“ Denken, welches die Dinge 
auf Ideen bezieht, also „an beiden teilhat“. Ein mittleres Gebilde zwi- 
schen dem sinnesanschaulichen Kosmos und dem rein ideellen ist der 
Kosmos der mathematischen Astronomie, der „sichtbare Gott“, und 
ebenfalls der zur Gestaltung dem vernünftigen Denken aufgegebene 
Kosmos, der Staat. Bedürfen nun nicht das diano@tische Denken ünd 
sein Gregenstand ebenfalls eines Prinzips, entsprechend dem Sonnen- 
gestirn und der Ideenkönigin? Eben dieses Prinzip ist es, welches bei 
Platon Seele heißt. Wie ist das zu verstehen? | 

Das dianoetische Denken ist stets etwas „Gremischtes“. In den theo- 
retischen Wissenschaften arbeitet es mit so heterogenen Materialien 
wie einerseits den Axiomen, die ideellen Ursprungs sind, und anderer- 
seits ihren sinnlichen Abbildern in der raum-zeitlichen Sphäre. Oder 
praktisch, es gestaltet die empirisch vorgefundene Wirklichkeit nach 
Zwecken, die ihre Herkunft im Intelligiblen haben. Objekt der Diano- 
etik sind nicht die baren Phänomene, sondern die „Rettung der Phäno- 
mene“; aber auch nicht der rein ideelle Kreis, sondern das Gesetz etwa 
der Sonnen- oder Planetenbahn. Weder das Peras an sich noch das 
Apeiron des Stoffes, sondern das nöcov und noiov; weder die Idee 
der Harmonie noch das animalische und vegetative „Leben“, sondern 
beides vereint: etwa in der „Gesundheit“ eines Patienten. Mit einem 
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Worte, Objekt der Diano£tik ist jene Mischsphäre der Methexis und 
Koinonia, die uns in dem einen Falle unmittelbar gegeben ist, daß es 
sich um die Seele als erkennendes Wesen handelt. In ihr erleben wir 
unmittelbar den „Weg“ von der einen zur anderen Region, das Doppel- 
bürgertum in zwei Welten, das notwendig Zwitterhafte aller Methexis. 
Die Seele ist so tief verhaftet in den Leib, daß er bei Lebzeiten 
in keinem Teile unbeseelt ist; daß Vernunft und körperliche Sinnes- 
organe zusammengehören wie Herr und Diener; daß ein vermittelndes 
Organ den Verkehr zwischen vernünftigem und unvernünftigem Seelen- 
teil herstellt. Die Bewegung der erkennenden Seele ist die einzige 
Bewegung, von der wir wirklich etwas „wissen“. Nur Seele also kann 
von der Philosophie als Prinzip echter Bewegung verwendet werden. 

Soll die Seele Prinzip sein, so darf sie nichts Somatisches sein. 
Eine pneumatische Seele käme nicht in Betracht; eine Seele, die nur 
Funktion des Leibes wäre, wie die Harmonie Funktion der Leier, auch 
nicht; ebensowenig ein bloßes Seelenwachs zur Aufnahme von Ein- 
drücken oder ein bloßer Behälter für Inhalte. Soll vielmehr die Seele 
Prinzip sein, so muß es der Begriff der „Mischung“ selbst sein, der ihr 
Wesen kennzeichnet. In ihr ist Wahres und Falsches; Gutes und Schlech- 
tes; So-Sollen, aber auch Anders-Können; das Prinzip der Seele muß 
derart sein, daß aus einer Seele ein Sokrates und ein Sophist werden 
kann. Nur infolge ihres Gremischtseins kann sie sich bewegen; denn nur 
aus dem Zwittertum stammt das freie Streben aufwärts oder das träge 
Sinken abwärts. Wo und wann immer wir die Seele studieren können, 
stets ist sie Bewegung: imErkennen und Urteilen, im Besser- undSchlech- 
ter-Werden, in der belebenden Wirkung auf den Körper wie im Distanz- 
nehmen von der Welt der Sinne. Ist es aber nur diese Bewegung, nur 
die Bewegung der Seele, die wir in „verstehendem“ Sinne erkennen 
können, so ergibt sich: Wollen wir andere Objekte in ihrer Bewegung 
verstehen, so müssen wir sie als beseelt denken und demgemäß inter- 
pretieren. In der Seele ist Unsinn und Sinn, Zufall und Gesetz, Materie 
und Form, Gewühl der Triebe und Zweckbewußtsein; der „Weg“ der 
erkennenden Sinne aber ist der Weg von jenen zu diesen, von unten nach’ 
oben, vom Unbegriff zum Begriff. Die eigentliche Leistung der Seele 
ist das Werden zum Sein. Dadurch ist sie es selber, die das Prinzip 
hergibt im Reich der Methexis, der Dianoetik, der uns zur wissen- 
schaftlichen Durchdringung und sittlichen Bearbeitung vorliegenden 
Welt. So ist das Eigentümliche an Platons Seelenbegriff, daß Seele 
etwas Individuelles und Kosmisch-Umfassendes, in jedem Wahrurteil der 
erkennenden Vernunft Konzentriertes und das Universum in allen seinen 
Teilen Belebendes ist. Denn Seeleheißt eben: daszweckvoller Bewegung 
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Fähige; dies ist der Koinzidenzpunkt zwischen logischem Denkurteil 
und Leben des Universums. Wohnen aber in jeder Brust gleichsam 
zwei Seelen, da Seelisches immer die Alternative von wahr und falsch, 
von gut und böse bedingt, so muß auch das Weltall sozusagen zwei 
Seelen haben; denn es ist geschaffen, also gemischt, also bewegt, also 
Möglichkeit für das eine und das andere. Die sogenannte böse Welt- 
seele der Gesetze ist weder fremde Interpolation noch Inkonsequenz 
Platons, sondern sie muß sein; denn mit dem Seelischen sind wir in 
der kreatürlichen Welt. Die Weltseele ist nicht Gott, wie manche 
neueren Platonerklärer meinen; sie ist auch nicht die Sonne, wie spät- 
antike Erklärer annahmen; sondern sie ist das Prinzip zwischen beiden, 
das Prinzip für das Leben des Kosmos und seine Denkbarkeit. Sie ist 
nicht Idee, denn sie hat ein Leben in der Zeit; sie ist nicht Körper, 
denn ihr Wesen ist unräumlich; sondern sie ist Prinzip für alle Bezie- 
hung, für alle Bewegung, die es vom einen zum anderen geben kann. 

Was leistet nun die Seele als Prinzip der Bewegung? Was besagt 
es, daß die bewegte Welt, sei es der Himmel, sei es der Staat, sei es 
ein Körper, als beseelt gedacht werden muß, um verstanden zu wer- 
den? Als Prinzip muß die Seele ein Eines sein, wie das Gute im Reich 
der Ideen und die Sonne in der unteren Welt je Eines sind. Es muß 
also ein Erstes und Ursprüngliches sein, das allem eignet, was den 
Namen Seele verdient, und keinem anderen eignet: und dieses Prin- 
zipielle liegt darin beschlossen, daß der „Weg“ der Seele Richtung 
haben, ihr Werden ein Werden zum Sein darstellen, ihre Wahlfreiheit 
ein Ergreifen des Guten, ihr Streben Liebe zum Vollkommenen sein 
kann. Nicht die Ideen leisten die Kraft, den dynamischen Faktor, nach 
dem man in Platons Schriften sucht, sondern die Seele leistet ihn: Kraft 
aber heißt für Platon nichts anderes als: mit dem Peras, mit der Be- 
stimmtheit und damit der Bestimmung ausgestattet sein. Nur was für 
sinnvolle Erkenntnis ein „Bestimmtes“ ist, kann auch existentiell eine 
„Bestimmung“ haben, und nur das ist „Bewegung“; alles andere ist nur: 
ein sinnloses Geschiebe. Dianoätisch erkennen, also: das Seelische an 
denObjekten erkennen, heißt dasj enige denken, was teleologisch an ihnen 
ist. Das Mechanistische sinkt dann zurück als Bloß-Schweres, Totes. 
/.B. Politik studieren und betreiben heißt: die seelischen Kräfte der 
(Gremeinschaft herausfinden aus dem bloß mechanischen Gewoge ihrer 
Bewegungen und sie erziehen. Was an dem Staate gestaltbar, erzieh- 
bar ist, das sind — wie beim einzelnen — primär nur seine seelischen 
Organe und nur vermöge ihrer erst alles andere. — Und soll es theo- 
retische Erkenntnis vom Kosmos geben, so ist auch diese nur möglich, 
sofern der Kosmos Seele hat, d.h. ein Moment, welches Form, Peras, 
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Teilhabe am Sein ist. Nun ist Kosmos ein mathematischer Begriff, 
die Seele des Kosmos ist seine mathematische Gesetzlichkeit. Je tiefer 
die Mathematik in den Kosmos eindringt, um so besser verstehen wir 
seine Seele; selbst die Schiefe der Ekliptik gehört zu ihr. 

Die reiche Vielheit der dianoötischen Wissensfächer wird im Phj- 
lebos dem Inhalt eines Homerischen Mischbeckens verglichen; alle tech- 
nische Einsicht und alles theoretische Wissen gehe auf diese wahrhafte 
Göttergabe zurück, auf diese Erkenntnis, daß „unsere“ Weltwirklich- 
keit eine Mischung, eine Verbindung von Elementen aus zwei durchaus 
heterogenen Welten ist. Gerade dies sei allen früheren Denkern ent- 
gangen, sie suchten nur das Ev oder das Arteıpov, die ueca aber seien 
ihnen entgangen: das nepac am Reich der yevecıc. Träger dieses Pe- 
ras aber ist im gesamten Kosmos die Seele. Wie die erkennende 
Seele es ist, die das Peras an den Objekten findet, so ist an den Objek- 
ten wiederum ihre Seele das, was das Peras zum Ausdruck bringt und 
der Erscheinung Form gibt. Damit ist für den Mythos ein Gesichts- 
punkt vorgeschrieben: der metaphysische Weltgrund muß unter dem 
Bilde eines Künstlers dargestellt werden, der die Welt durch Akte der 
Mischung und Verbindung schafft. Für die Naturphilosophie darf nicht 
ein Begriff von Physis verwendet werden, wie ihn Empedokles geprägt 
hatte: ein dauerndes Wechselspiel von gı\ia und veixoc mit Totalbilanz 
gleich Null; sondern Natur ist als Wachstum in eindeutiger Richtung 
zu verstehen, als Werk der koıvwvio und gı\la, des &pwc und der oikeiörnc, 
mit denen £&pıc und veikoc gar nicht in gleicher Instanz konkurrieren 
können. Nur durch die auf Harmonie abzielenden Begriffe wird die 
Natur „gerettet“; sonst geht es in der Tat repi Tfic pUcewe N ToV un ÖvToc. 
Den Kosmos denken heißt seine Bildung, nicht seine Zersetzung den- 
ken. Er hat einen „Anfang“ gehabt; denn alles Vernünftige kann nur 
durch Techne geschaffen sein. Aber er braucht kein Ende zu haben; 
denn der Anfang, das Prinzip seiner Schöpfung war positiv, war Auf- 
bau, Liebe, Wille zum Sein und zur Wirklichkeit. Der Endzweck des 
Kosmos ist bereits erreicht in seiner Totalität; sein reXoc ist keine teXeurh,, 

Unter den Ideen hat die des Schönen für unsere Seele eine einzig- 
artige Bedeutung. Einheit, Gleichheit oder andere höchste Denkbegriffe 
sind immer zwar Ansprüche, die unser Denken an sinnliche Gegenstände 
stellt, um sie zu begreifen; aber die Dinge „sind“ nicht gleich, sie „sind“ 
nicht identisch u. s. f£ Aber „schön“ sind auch sinnliche Erschei- 
nungen. Unter keinem Gesichtspunkt hat die Welt des Werdens einen 
so unmittelbaren Abglanz vom transzendenten Sein her als unter dem 
Gesichtspunkt ihres Schönseins. Ist es also nicht doch nur etwas Vor- 
läufiges und Unwesentliches für Platon, wenn gesagt wird: Erkennen 
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sei: Grenzen setzen, Schnitte machen, mit xwpıcuöc und Erepötnc arbei- 
ten? Sollten nicht für das Auge, das die Gabe besitzt, Schönheit zu 
sehen, jene Abwendungen und Umkehrungen fortfallen? Das wäre 
deshalb unplatonisch gedacht, weil es kein Auge geben kann, welches 
Schönheit sieht; sondern nur Seele, welche Schönheit denkt und erst 
dadurch das Auge befähigt, „Schönes“ zu sehen. Selbst im Symposion, 
wo Sokrates nicht in der Muße gemeinsamen Philosophierens, sondern 
in der abgemessenen Zeit einer Tischrede spricht, und nicht von be- 
grifflichen Trennungen und Grenzen, wie sie das System fordert, son- 
dern von dem aufwärts drängenden Eros der individuellen Seele, — 
selbst da hält Sokrates jede Annahme einer Möglichkeit fern, als könne 
der Weg zum Schönen-an-sich stetig und vom Sinnlichen aus stracks 
zum Ziele führend sein. Der Anblick schöner Körper vermag nicht 
mehr, als den Gedanken an ein gemeinschaftlich Schönes zu entzünden. 
Aber was es sei, kann nur durch Erziehung und unter Mühen gelernt 
werden; und die Liebe zur wahren Schönheit reift nur auf dem Wege 
über die schönen Kulturgebilde der Seele und durch zeugungskräf- 


tiges Nachdenken über ihren Sinn und Wert, sonst bleibt es bei wert- 


losen Truggebilden. Die vom Denken zerklüftete Welt stellt kein Schön- 
sehen wieder her, vielmehr: Erst geläutertes Denken denkt das Wert- 
volle als das Ganze, und nur das ist dann das wahrhaft Schöne; die 
Platonische Liebe verlangt, dasjenige fortzudenken und dadurch zu 
negieren, was zum Liebenswerten nicht gehört! Nur so gelangt sie zur 
Schönheit des wahrhaftigen „Ganzen“. Nur der Dialektiker ist der rechte 
Erotiker. Den Blick von der Höhe aufs Ganze hat nur der, der den 
Weg zurückgelegt hat. 

Freilich, der ganzen Motivation des Platonismus, wie ich sie vor- 
getragen habe, würde eine Schrift widersprechen — wenn sie von 
Platon wäre! Es handelt sich um den Größeren Alkibiades, dessen Echt- 
heit glaubhaft zu machen in den letzten Jahren versucht worden ist. 
Das Hauptargument, welches früher gegen diesen Dialog verwendet 
wurde, ist kurz und bündig dies: er sei, mit den andern Werken Pla- 
tons verglichen, der Machart nach minderwertig; halte man diejenigen 
Stellen, die sich mit andern Stellen bei Platon inhaltlich oder formell 
berühren, zusammen, so zeige sich die minderwertige Nachahmung. Da- 
gegen sagen jetzt andere, vor allen P. Friedlaender!): der Größere Alki- 
biades sei relativ so früh von Platon verfaßt, daß er manches Keim- 
hafte enthalte, was eben daher als unreif erscheine. Mir scheint indes, 
man kann das Hin und Her der Debatte zur Entscheidung bringen. Im 


Der Der große Alkibiades. Ein Weg zu Plato, Bonn 1921; Der große Alkibiades. 
Zweiter Teil, Bonn 1923. 


Unechtheit des großen Alkibiades 57 


Dialog steht ein Gleichnis, das nach Friedlaender ‘allein als Siegel 
den Ursprung des Werkes aus Platons Schöpferhand verbürgen würde’: 
Wie ein Auge, um sich selbst zu sehen, nur in einem andern Auge sich 
zu spiegeln brauche, und zwar in der Pupille (dem edelsten Teile), so 
erkenne die Seele sich selbst, indem sie in eine andere Seele blicke, 
und zwar in deren edelsten Teil, wo Wissen und vernünftige Einsicht 
wohnen. Dann erkenne sie Gott und Vernunft und so am besten auch 
sich selbst. 

Wenn man von dem Platonismus der andern Dialoge her an die 
Tendenz dieses Gleichnisses herangeht, so wirkt es wie ein Rezept; 
und zwar wie eines, das im Prestissimo eines ®/,-Taktes auszuführen ist. 
Schau in eine Freundesseele, dann schaust du in deine Seele und da- 
mit schaust du Gott! Das ist so einfach, wie einem andern in die Pu- 
pille zu sehen! Und der Zusammenhang: dieses simplen Gleichnisses, 
das einem Platon geradezu leichtfertig erscheinen müßte, da es sich an 
jener Stelle um eine Prüfung der Seele auf ihre äperf hin handelt, mit 
dem Höhlengleichnis soll angeblich ohne weiteres einleuchten, 
obwohl laut dem Höhlengleichnis nur Arbeit und Mühe, Erziehung 
und Weg, Gewöhnung und Vorbereitung höchst mittelbar zur Gottes- 
erkenntnis führen! Nein, nach dem Gr. Alk. läßt sich so erheblich 
leichter leben als nach dem Höhlengleichnis, daß die beiden Urheber 
zwei recht verschiedene Menschen gewesen sein mögen. Zu allem 
kommt, dab Platon im Phaedr. 255d sogar selber sagt: der Liebende 
merke gar nichts davon, wie er in seinem Liebhaber nur sich selbst 
wie in einem Spiegel sehe. Das ist also Spiegelerkenntnis und gerade 
nicht Gottesschauen! Der Verf. des Alk. verwendet Platons Vergleich 
zwischen Erkennen und Sehen so flüchtig und dilettantisch, wie er das 
Sokratische Daimonion verwendet; er nennt es nämlich schlechtweg 
„Gott“, was Platon nie tut. Auch im Ausdruck ist er maßlos und bildet 
zweimal ein mystisches autö tö auto. Er muß einer von denjenigen 
Akademikern gewesen sein, die Platons tunuara für etwas Vorletztes 
hielten und sich den Durchbruch ihres Verlangens nach Gott durch 
keine Dialektik wollten hindern lassen. Kein Wunder, daß er den 
Neuplatonikern sympathisch war; er war einer ihrer Wegbereiter. 

Ich will die Skizze des echten Platonismus als eines Systems phi- 
losophischer Motive mit denjenigen Gedanken abschließen, mit denen 
Platon es abgeschlossen hat, als er Philebos und Timaios schrieb. 

Im Philebos finden wir als die drei Arten des Seienden ı. das Pe- 
ras (die Grenze oder Bestimmung), 2. das Apeiron (das Grenzenlose 
oder Bestimmungslose), 3. das aus beiden Gremischte, die erscheinende 
Welt. Das Apeiron wird z.B. vertreten durch die Temperaturen; ihr 
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Sein ist ein schlechthin verströmendes, ruheloses Durcheinander. Ihnen 
entgegengesetzt ist das Peras des mathematischen Maßgesetzes. Kom- 
plex aus beiden aber sind die realen Temperaturen: es gibt die „Jah- 
reszeiten“, ein Drittes, ein Gemisch von Gesetz und Laune; Klimato- 
logie, ein Gemisch von Mathematik und Erfahrung. Das ist die Signa- 
tur der gesamten Erscheinungswelt: ein Apeiron trägt ein Moment der 
Form an sich. Also kommen wir mit drei Prinzipien nicht aus, sagt 
Platon; sondern zu Apeiron, zu Peras und zu der Perasprägung des 
Apeiron kommt als viertes: die vernünftige Ursache, welche die Prä- 
gung gewollt und bewirkt hat. Denn es ist etwas „Vernünftiges“, wenn 
wogende Temperaturen einer Regel unterworfen und dadurch einer 
Messung zugänglich werden. Jenes Chaos leidet dabei und dient; die 
regelnde Ursache handelt und führt. Die vernünftige, eigentliche Ur- 
sache gewinnt man nicht, indem man z.B. die mechanischen Kräfte 
ermittelt, aus denen eine momentane zufällige Temperatur resultiert; 
sondern sie gehören zu jenem bloß Notwendigen, welches nur dient. 
Die vernünftige Ursache ist vielmehr der prinzipielle Faktor, der die Prä- 
gung, die Mischung so veranlaßt hat, daß die unfreien, „vagabundie- 
renden“ (rAavwuevon) Ursachen unter „Zwang“ kamen und die periodi- 
schen Jahreszeiten hervorbringen mußten. Wie im Mikroorganismus 


die Begierden ein vagabundierendes Chaos wilder Strebungen sind, 


das durch ein freies, tätiges Vernunftorgan gebändigt werden soll, so 
auch im großen Kosmos. Und es ist zugleich das oberste und reinste 
Erkenntnisvermögen in uns, das nach jener einen, letzten und tiefsten 
Ursache für den Perascharakter alles Seins im Kosmos fragt;'wie es 
andererseits die niederste Form von Denken ist, die sich mit dem apei- 
rischen Substrate abgibt. Nur durch einen vödoc Aoyıcuöc gelangen wir 
überhaupt in jene unterste Sphäre eines (Pseudo-)Seins, wo die bloß- 
materiellen und mechanischen Bedingungen der Erscheinungswelt lie- 
gen. Der Ausdruck vößoc Aoyıcuöc ist buchstäblich zu verstehen: wenn 
wahre begriffliche Erkenntnis ein „Zeugen“, also ein Umgang pflegen 


der Vernunft mit den eidn ist, und die &mıicrium und Aöyoı als echte 


Kinder daraus entstehen, so wird andererseits das Erzeugnis ein „Ba- 
stard“, wenn die Vernunft sich mit einem unebenbürtigen Objekt einläßt. 
Die gewöhnliche Übersetzung von v68oc Aoyıcuöc durch „Analogie- 


schluß“ ist ganz falsch; gemeint ist: der Denkakt wird vollzogen zwi- 


schen dem zur Erkenntnis berufenen, freigeborenen Nus und einer 
unfreien, gemeinen Wesenheit aus der Sphäre der Ananke. Wer aber 
kann diese Wesenheit sein? Wenn alles Erscheinende schon Peras- 
prägung hat; wenn alles Sichtbare schon Mischung ist, alle Natur und 
Kultur schon Gebilde ist — was ist dann jenes Unterste, Niederste, 
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nur Dienende, gänzlich Bestimmungslose? Es darf nicht einmal sinn- 
lich wahrnehmbar sein; denn alle Wahrnehmung ist schon von Erkennt- 
nis mehr oder weniger durchdrungen. Es darf sogar nicht einmal Ma- 
terie sein; denn diese ist immer schon für Bewegung, für Leben emp- 
fänglich und der Sinnesempfindung zugänglich. Jenes Niedrigste aber, 
welches prinzipiell dem Leben und der Seele, dem Begriff und der 
Freiheit entgegengesetzt ist und das lediglich als Rest an der Erschei- 
nung übrig bleibt, wenn man jegliches Peras abzieht; jenes Sklavische, 
das nur Ursache davon ist, daß das Peras ein Hindernis findet, daß sich 
reine Noesis am untauglichen Objekt verirrt; Ursache des dem reinen 
Denken Entgegengesetzten, also: des Truges; Ursache des sinnvollerEnt- 
stehung und schöpferischer Mischung’ Entgegengesetzten, also: desTodes, 
des Vergeehens, kann nur das bare Nichtsein, das aller dpern und woekeıo 
Entbehrende, somit der bare Unbegriff, mithin das schlechthin Inhaltlose 
und Leere sein, also: der Raum. Während die Zeit ein bewegtes Ab- 
bild der Ewigkeit ist, ist der Raum überhaupt nicht Abbild einer Idee, 
ohne alle Zuordnung zu den „unkörperlichen“ Begriffen, das schlechthin 
Unschöpferische, Unterschiedslose, Unlebendige, Pseudoprinzip für die 
Negation gesollten Seins. Das Räumliche, Topische ist die Ursache, 
daß sich selbst das Denken verirrt. Alles räumlich Ausgedehnte ist 
eidwiXov, Trugbild; und gerade dadurch, daß die Dinge Dinge im Raume 
sind, spotten sie der Wahrheit. Sie sind der Wahrheit teilhaftig, nur 
insofern sie Unräumliches im Raume vertreten; wie Linie, Fläche, Kör- 
per als räumliche Gebilde die unräumlichen Zahlbegriffe 2, 3, 4 ver- 
treten. Daher können Stoffteilchen wie die Atome kein Erkenntnis- 
grund für Wissenschaft sein; alle Physik muß mathematisch sein; nur 
mathematisch axiomatische reguläre Körper können wegen der Un- 
räumlichkeit ihrer Strukturbegriffe Körperwissenschaft begründen. 
Der bloße Raum ist nicht wahrzunehmen, nicht zu denken; er lebt 
nicht, kann also nicht einmal selbst sterben; er ist nur Ursache, daß in 
ihm gestorben wird; als bares Aufnahmeorgan (mavdexec) hat er als zu- 
treffendes Symbol seiner Trüglichkeit: den Spiegel; denn er täuscht 
_ durch bloße Fläche Gestaltung vor. Oder auch den Traum; denn gerade 
das Traumbewußtsein haftet am Topischen. Nur das Denken des Dia- 
lektikers „wacht“; die Ansichten der pı\6d020ı sind „Träume“. Das letzte 
Ziel der Platonischen Methodos ist: daß sich das Denken restlos vom 
Dinglich-Räumlichen befreie. Platonische Ideen dürften nur von denen 
„hypostasierte Dingbegriffe“ genannt werden, die uns verraten, wie 
man nach Platon ein „Ding“ denken kann. Auch ethisch soll der Ding- 
charakter unseres eigenen Ich preisgegeben werden, weil eben alles 
Dingliche weit unter den Anforderungen echten Denkens zurückbleibt. 
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Die Dialektik hat das Dingliche schlechthin aufgelöst, indem sie den 
Raum als das Nichtseiende erklärt. 

Hiermit ist aber zugleich die Frage aus der Philosophie ausge- 
schieden: aus welchem Ursprung der Stoff herleitbar ist, welcher da 
wird, sich verändert und in seiner apeirischen Verstreutheit das Sinn- 
liche im Raume abgibt. Alle dialektische und dianoetische Wissen- 
schaft hat diese Frage abzuweisen. Denn aus dem leeren Nichtsein 
(dem Raum) kann der Ursprung des körperlichen Werdens nicht fol- 
gen; das volle Sein aber (der Ideen) kann nur Ziel und Zweck, jedoch 
in seiner Vollkommenheit nicht zureichender Existentialgrund für das 
unvollkommene Werden im Raume sein. Die Dialektik — wie sie auf 
die Vielheit der Ideen angewiesen war, aber das „Eine“ über ihr blieb; 
wie sie auf das Sein angewiesen war, das „Gute“ aber noch jenseits 
des Seins thronte; wie sie bei der Zweiheit von Denkendem und Ge- 
dachtem verbleiben mußte, aber zu einem mystischen Begriffe wie dem 
eines „Denkens des Denkens“ nach Platon nicht gelangen kann: so ge- 
hört auch das Problem des Ursprungs des Werdens nicht in ihre Kom- 
petenz. Werden ist Mischung von Sein und Nichtsein; Übergang aus 
diesem in jenes. Diese Mischung aber ist nur als „Schöpfung“ vorstell- 
bar: „Für alles, was aus Nichtsein zum Sein gelangt, gibt es nur eine 
Ursache, und das ist noincıc“ (Conv. 205d). Die Existenz des sichtbaren 
Kosmos als einer sowohl an Ideen teilhabenden wie im Raume aus- 
gedehnten Wirklichkeit kann auf keine andere als auf eine poietische 
Ursache zurückgeführt werden. Mit einer solchen aber kann die Dia- 
lektik nicht arbeiten, oder genauer: die Dialektik kann die poietische 
Ursache mit Strenge postulieren, aber der Logos der Dialektik kann 
ihre Funktion nicht darstellen. Der Logos hat nichts als das Sein, als 
die Wahrheit, um nach ihren Normen Urteile zu messen; die schöpfe- 
rische Tat aber ist etwas anderes als wahr; und wollen wir sie rein 
logisch ableiten, so wird unsere Rede widerspruchsvoll; und statt Sinn- 
liches an Unsinnlichem zu messen, läßt sie Sinnliches aus Unsinnlichem 
hervorgehen, projiziert also die Zeit in das Unsinnliche, wo sie nach 
Platon keine Stätte hat. Auch die poietischen Menschen, die Kunst- 
werke schaffen, „wissen“ nur das Was ihres Tuns, nicht das Wie; dies 
bleibt Sache ihres Enthusiasmus. So kann für die Kunde von der schöp- 
ferischen Weltursache nur der Mythos das Wort haben, der prinzipiell 


Unsinnliches versinnbildlicht, und der die Ursache als Demiurgen, das. 


Erfolgen des Werdens aus einem Übersein als das Werk einer Techne, 
den Kosmos als Kunstwerk hinzustellen versuchen kann. Platon will 
mit dem Mythos nicht das Verfahren der „schlechten Iragödienschrei- 
ber“ nachahmen, die, wenn sie nicht weiter können, einen Deus ex ma- 
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china einführen; sondern er will einen Ausdruck dafür finden, daß der 
natürliche und sittliche Kosmos mit seinem von der Dialektik heraus- 
gestellten Zwittertum zwar von der einen Seite aus materialiter ver- 
ursacht, „aus“ dem Raume entstanden, aber gerade in dieser Hinsicht 
un— verstehbar ist, hingegen auf der anderen Seite „durch“ eine ver- 
nünftige Ursache geschaffen und in all seiner Verstehbarkeit auf diese 
vernünftige Ursache angewiesen ist. Denn sie selbst bleibt sicheres. 
Postulat, mag auch ihr Tun so wenig in den Logos eingehen wie das 
empirische Werden in die dıavora. Daß im Mythos nur das dya9öv die 
Rolle des Demiurgen spielen kann, ist selbstverständlich. 

Nur das Absolut-Leere ist absolute Nichtigkeit, in seinem Nicht- 
sein schlechthiniger Unbegrift, also restlos unteilhaftig des wahren Seins. 
Wenn daher alles andere, also alles, was mehr ist als nackter Raum, 
alles, was Existenz ist, irgendwie schon dem Begriffe zugänglich ist, 
‚irgendwie durch Struktur (rä£ıc) gedanklich faßbar ist, so ist sein Sein 
immer schon viel mehr als etwa bloße Negation des Nichtseins. Bis in 
die Gesetze hinein, wo Platon gegen Empedokles polemisiert, bleibt er 
grimmiger Feind aller Naturwissenschaft, welche Sein und Nichtsein 
einander die Wage halten läßt. Nur im Reich der Begriffe gibt es ein 
Nichtsein, welches positiven Sinn hat, nämlich die Erepörnc ausdrückt 
und die diaipecıc ermöglicht, ohne welche keine cuunkoxn denkbar wäre. 
Hier halten Nichtsein und Sein die Wage, wie mathematisch Plus und 
Minus: Die Negation hat nur die Bedeutung, daß der Begriff Ungerade 
ein „anderer“ ist als der Begriff {serade. Heißt aber der Raum das 
Nichtseiende, so ist eben das Sein selbst negiert; und was übrig bleibt, 
ist nicht Andersheit, sondern Nichtigkeit, schlechthinige Bestimmungs- 
losigkeit, Verneinung all und jeden Wertes. Was hingegen „ist“, hat 
schon auf alle Fälle Wert, hat Bestimmung, hat den Index „gut“ wie eine 
„Spur“, ein Erkennungszeichen an sich, transzendiert wie jegliches Sein 
über bloße Gegebenheit hinaus und zum So-sein-Sollen, d.h. zum Guten 
hin. Wäre das Werden des Kosmos ein Gemisch von Sein und Nichtsein 
mit dauernd gleichen Ansprüchen beider, so wäre die Frage nach der 
vernünftigen Ursache der Mischung sinnlos. Mischt die Vernunft leeres 
Nichtsein mit am Sein Teilhabenden, so daß Raum erfüllendes Phainome- 
non wird, so will das Phainomenon von Anfang an „gerettet“ werden und 
strebt nicht dem Unbegriffe, sondern dem Begriffe, also dem Greordneten, 
also dem Guten zu. Das ästhetisch Häßliche wie das ethisch Böse bleiben 
wie das physikalisch Leere als bloße Negation zurück. Platon hat Pes- 
simismus und Weltflucht der Orphik nicht nur seinen Lehrzwecken 
dienstbar gemacht, sondern sie so grundsätzlich überwunden, daß er 
der erste griechische Philosoph ist, der ein Sein nicht kennt, ohne daß 
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es irgendwie gut wäre; und ein Gutes nicht kennt, ohne daß es irgend- 
wie wirklich werden sollte. Das Organ aber, das wir besitzen, um der- 
gestalt die Welt zu interpretieren, die Vernunft, weiß alles dies nur 
kraft ihres eigenen Wesens. Platons Lehre vom Aöyoc ist in der Lat 
"bereits Logik; aber gerade die Logik erweist nach Platon, daß alle Ele- 
mente des Denkens, von den ersten an, die eindeutige Richtung auf 
das dya6öv haben. 

Nachdem wir kennen gelernt haben, in welchem Sinne allein BE 
Platon die Frage nach der Entstehung des Kosmos gestellt werden 
darf, ergibt sich leicht, warum andere Weltentstehungsmodalitäten für 
den genuinen Platonismus nicht in Betracht kommen können: Die Ema- 
natio nicht; denn sie müßte in irgendeiner Form substantielle Gleich- 
artigkeit von Gott und seiner Schöpfung voraussetzen. Ob der Emana- 
tismus den unräumlichen Gott sich in den Raum ergießen läßt, oder 


aus Gottes überreichem Sein das Werden hervorquellend denkt, oder 


die Welt als Exsudat Gottes faßt, in irgendeinem Sinne sind Gott und 
Welt dabei prinzipiell einerlei. Zu einer „Mischung“ aber, wie Platon 
die Weltwesenheit erfaßt, gehört mindestens Dreierlei. — Ebensowenig 
kann die Evolutio in den Platonismus eingehen. Sie setzt als Welt 
ein Etwas, das sich zu Gott hinentwickelt mit dem Endziel, Gott zu 
werden. Nach Platon kann nichts Gott werden. Kein Gredanke daran, 
daß die Ideen etwa die Bestimmung hätten, Gott zu werden; ebenso- 
wenig wir, etwa auf dem Wege über die Ideen. Platons Philosophie 
gehört einem ganz andern Typus an: Es ist etwas Letztes, daß die 
Ideen „sind“; sie sind nicht jenseits des Seins wie Gott und gelangen 
auch nicht dorthin. — Die christliche Creatio endlich ist auch etwas 
grundsätzlich anderes. Der Demiurg ist kein Schöpfergott im Sinne 
eines Vaters, der uns als seine Kinder kennt und liebt. Erstens will 
das Dogma vom Vatergott „wahr“ sein; hingegen der Mythos vom 
Demiurgen will Versinnbildlichung sein; er bleibt bewußt unter der 
Wahrheit. Zweitens aber, die christliche Gotteskindschaft beruht auf 
dem Eigenwert jeder einzelnen Seele als solcher; die Einzelseele aber 
hat nach Platon gar keinen Eigenwert. Die Individuation stammt ge- 
rade aus der Dingwelt; und die Seele erhält Teil an Werten nur und 
erst durch Teilhabe am Allgemeinen, an den Ideen durch „Erkenntnis“. 
Der Vatergott ist vom Demiurgen so verschieden, wie ein religiöses 
Motiv verschieden ist von einem ethischen und ästhetischen; und wie 
die unmittelbare Wahrheit verschieden ist von einem metaphorischen 
Ausdruck. 

Was wir früher als das Eine, als das Gute und als das Überseiende 
kennen gelernt hatten, ist identisch — so wollen wir das Ergebnis nun- 
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mehr zusammenfassen — mit der höchsten Form von Kausalität. Die 
„unstete“ Ursache, die causa materialis, mit der überall zu rechnen ist, 
wo sich etwas in Raum und Zeit vollzieht, ist ja nur „Mitursache“; sie 
bewirkt nur, daß etwas Erscheinung im Raume ist und seinen Zwang 
erleidet. Die zweite Art von Kausalität, die des Erkenntnisgrundes, 
vertreten durch die Ideen, causa formalis und finalis zugleich, gestattet 
es, den Wechsel der Phaenomene einer Regel zu unterwerfen, das grund- 
sätzliche &repov an der Erscheinung von ihr zu sondern und dadurch 
„Wissen“ zu haben. Aber der Existentialgrund des Kosmos, die Instanz, 
welche bewirkt, daß der Kosmos im Ganzen und in allen seinen Teilen 
jenes Meıktöv ist, aiso lebt, kann durch keine dieser beiden Kausali- 
tätsarten vertreten sein. Die Totalität des Kosmos auf bare Materialität, 
auf eine vernunftlose Ursache zurückzuführen, könnte nach Platon nur 
einem Wahnsinnigen einfallen. In den zweckvollen Ideen zugleich den 
Existentialgrund des Weltlebens zu sehen, hieße aber auch: die Funktion 
der Ideen wiederum durchaus verkennen. Zwecke sind, ob nach ihnen 
grezielt wird oder nicht; Gesetze gelten, ob man sie befolgt oder nicht; 
Normen bestehen, ob man sich nach ihnen richtet oder nicht; Originale 
bleiben, ohne Rücksicht, ob sie kopiert werden; Ideen wirken in Raum 
und Zeit durch das, was sie jenseits „sind“, nicht durch ein Tun. Der 
Existentialgrad ist also eine von allen anderen Kausalitäten abgeson- 
derte apyn. Darf mit einem Worte bezeichnet werden, wie das Wesen 
dieser dpxyn, das der Mythos hatte erzählen wollen, mit dem systemati- 
schen Gefüge der Dialektik zusammenhängt, so ist zu sagen: Jenes 
Transzendieren des Seins über sich selbst hinaus ins Grute-an-sich, jener 
Primat der wpekeıa über die oücio, als Weltprinzip gedacht, heißt Gott. 
Ihn „auszudenken“ ist für den rationalen Logos unmöglich; er ist 
metaphysisch; wir können ihn nur „umdenken“, sein Übersein in ein 
Tun, sein Mehr-als-Wissen in eine texvn. 

So ist der Mythos des Timaios weit davon entfernt, etwa nach- 
träglich glätten und nivellieren zu wollen, was die Dialektik hatte zer- 
legen und differenzieren müssen. Vielmehr gerade das, was allein „wahr“ 
ist am Mythos — alles Narrative an ihm ist ja falsch —, ist das Fest- 
halten an den vier Prinzipien des Systems: ı. am Sein (Ideen, Zwecke, 
Erkenntnisgründe), 2. am Nichtsein (Raum, mechanische Ortsverände- 
rung), 3. am Metaxy (Kosmos, Seele, Leben), 4. am ’Ayad0v als dem 
einzigen Existentialgrund. Der Mythos kann weder noch will er 
ein „Abschluß“ sein; die Dialektik war über das Raum-Zeitliche 
hinaus und ihr eigentlicher Gewinn war die Faßbarmachung der 
reinen Begriffsbeziehungen. Der Mythos ist wieder ins Raum-Zeit- 
liche verstrickt, der Doxa ähnlich; zwar seinem Gegenstande nach der 
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Dialektik überlegen, seiner Methode nach aber weit hinter ihr zurück- 
bleibend. | 

Das Wissen hat keinen Abschluß; ihn könnte nur göttliches Wissen 
haben, und dies ist ein für uns unfaßbarer Begriff. Mit einem Abschluß 
aber wäre auch Philosophie und Erotik abgetan. Unser ist die gıXo- 
copia, nicht die copia; ue8odoc, nicht TEAoc; HETEXEIV, nicht Exeıv; Öuolw- 
cıc tw dew, nicht ämAwcıc. Und diese Unterschiede sind nicht graduell, 
sondern essentiell. Unser Höchstes ist ein uöyıc. — Aber „Weg“ heißt 
keineswegs nur: Nicht das Ziel selber; sondern heißt auch: Möglich- 


keit des Aufwärts und Vorwärts, nachdem die Entfesselung erst einmal 


vollzogen ist. Diese Entfesselung trägt bei Platon nicht etwa schon ge- 
schichtsphilosophischen Charakter. Keine Rede davon, daß etwa das 


ganze Menschengeschlecht einmalig erlöst werden könnte, umfortan eine _ 


Geschichte der Freiheit oder des Heiles zurückzulegen. Sondern die 
Aucıc ist Sache des Einzelnen; ein Akt der maıdeia; sie geht die erken- 
nende Vernunft an und nur durch sie die anderen Seelenkräfte. Denn 
der növoc wird von der Erkenntnis geleitet. Nach der Entfesselung be- 
ginnt der Anstieg, der Weg der Erkenntnis in Freiheit; und kein Ve- 
hikel kann uns tragen als, die Vernunfterkenntnis und Vernunftbetäti- 
gung auf diesem Wege durch die dianoetischen Fächer kindurch in 
die Dialektik hinein. Die Möglichkeit des Heiles, d. h. die Möglichkeit 
einer philosophischen Weltanschauung, steht nach Platon erst dem voll 
ausgereiften Menschen in vorgerückten Jahren in Aussicht; jüngere 
Leute, die noch nicht durch die Einzelwissenschaften hindurchgegangen 
sind, würden jeden philosophischen Satz falsch verstehen. So sehr sich 
die Philosophie erst im Leben, in der Betätigung bewährt und erfüllt, 
so sehr sie auf dem Sollen beruht und Kulturschöpfung und Weltge- 
staltung sein soll, sie steht und fällt mit dem Anerkenntnis der reinen 
Begriffe, mit dem Durchdenken der reinen Erkenntnisobjekte. Man 
mag es heute verständlich oder unverständlich finden; man mag es für 
die entscheidende Tat in der Philosophiegeschichte halten oder als In- 


tellektualismus ablehnen; jedenfalls war es Platons Überzeugung und 


das Grundmotiv seiner Philosophie: daß alles uns Aufgegebene eben 


unserer Erkenntnis aufgegeben ist; daß alles Sollen uns allein durch 
das Sein faßbar wird; daß es ohne Erkenntnis für uns weder Sehnsucht 
noch Rettung gibt; weder Entwicklung noch Entscheidung. In der Er- 
kenntnis liegt das Motiv dafür, daß unsere Bestimmung Arbeit ist; und 
echte Erkenntnis kann nur läutern und fördern, nie schaden und ver- 
derben. Der Anfang der Erkenntnis war nicht Sündenfall, Fluch und 
Vertreibung aus dem Paradies, sondern war Hinwendung zu den Ideen 


und somit der größte Segen. Nur diese Hinwendung ist wahre Methexis, 
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und daher gibt es Wahrheit nur über Greegenstände, die nach Analogie 
zur erkennenden Seele interpretiert werden können: als teilhabend am 
Sein. Wo wirkliche Bewegung, da Seele, da Eros, da Methexis, daLogos, 
da Sein, da Gutes. Das aber ist kein Ur-poıvöuevov (für Platon eine con- 
tradictio in adiecto!), sondern es ist das Ur-voouuevov und daher nur 
der vöncıc zugänglich: sie ist der Archetypus der Philosophie. So steht 
die Arbeit in und an der Welt nicht im geringsten Gegensatz zur 
Zweiweltentheorie, vielmehr: „Wer in der wirklichen Welt arbeiten 
kann und in der idealen leben, der hat das Höchste erreicht.“ Das ist 
der echte Platonismus! 

Vergleicht man diese Skizze, die ich von Platons Lehre zu ent- 
werfen versucht habe, mit den Platonbildern in früheren Zeiten, etwa 
dem Plotins oder der Scholastik, der Renaissance oder Shaftesburys, 
Kants oder Zellers, so sind die Unterschiede handgreiflich. Und sie 
sollen es sein! Beansprucht die moderne Exegese, kritisch zu sein — 
vor allem in Hinsicht auf Echtheit der Schriften Platons —, so muß sie 
den Mut haben, das Platonbild der sog. Neuplatoniker als historisch 
falsch zu bezeichnen, wofern diesen ausgerechnet der „Alkibiades“ als 
Vorhalle zum Verständnis Platons erschien. Wer Ernst macht mit Platons 
Forderung (die schon Krantor nötig fand, neu einzuschärfen), den Mythos 
scharf vom Logos zu trennen und nur den Logos als Gebiet der Wahr- 
heit anzuerkennen, für den muß das Platonbild des Mittelalters, sofern 
es einseitig auf dem Timaios beruhte, schief und verzerrt sein. Für die 
Renaissance-Philosophie und alle, die von ihr abhingen, war Platon vor 
allem der Schöpfer des Symposions; das Gastmahl darf man aber nicht 
zum Ausgangspunkt der Iotalexegese machen, wenn man Platon nach 
Platonischer Anweisung (nicht nach Ficinischer) erklärt; nur Dialektik 
„gibt Rechenschaft“; ein Gastmahl ist aber keine Stätte für dialektische 
Untersuchungen. Wenn für KantPlatonsIdeen Gedanken im Geiste Gottes 
waren, so sehen wir auch ihn noch abhängig von Plotins Umbildung 
des Platonismus, die durch zwei Schleusen, den Areopagiten und die 
arabische Scholastik, in das abendländische Geistesleben eingedrungen 
war und die wirkte, bis als erster Goethe forderte: Statt sich an Platon 
zu erbauen und ihn zum Mitgenossen einer christlichen Offenbarung zu 
machen, solle man „deutlich die Umstände darstellen, unter welchen 
er geschrieben, die Motive, aus welchen er geschrieben“, Selbst gegen die 
Väter unseres wissenschaftlichen Handwerks, gegen Männer wie Zeller 
und Windelband, muß unsere Skizze noch hier und da polemisch gerichtet 
sein, da selbst diese großen Gelehrten noch gewisse Dialoge beiseite 
schoben, deren Verständnis erst durch glänzende Interpretationen ande- 


rer, namentlich englischer und deutscher Erklärer, eröffnet worden ist. 
Vorträge der Bibliothek Warburg III 5 
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Fine moderne Platondarstellung kann es also nicht als Einwand 
gegen ihre Richtigkeit anerkennen, wenn eine mehr als zweitausend- 
jährige Tradition ihr in wichtigsten Punkten entgegensteht, wofern das 
Irrtümliche in den Voraussetzungen dieser Tradition erkannt ist. Die 
Fundamente, auf die eine moderne Platondarstellung zu gründen ist, 
liegen klar: Erstens, systematisch darf und muß dargestellt werden der 
Inhalt derjenigen Dialoge, in denen Platon selbst die systematische 
Form gewählt hat, d.h. mindestens der Schriften vom Staat an. Ihnen 
anzugliedern ist von Früherem, was so enge Beziehung zu ihnen hat 
wie etwa der Gorgias zum Staat. Zweitens, Platons Lehre muß in der 
Umwelt zeitgenössischer Ansichten und Standpunkte stehen — man 
denke an den Verbalismus der Kyniker, die Mechanistik der Abderiten, 
den Relativismus der Sophistik usw. —, aber nicht in der Umwelt re- 
ligiösen Lebens, wie es erst 600 Jahre nach Platon in einer von Grund 
aus anders orientierten Epoche aufllammte. Drittens, von der antiken 
Platontradition, die selber geschichtliches Leben war und daher immer 
im Flusse, ist zu unterscheiden eine Art konstanter, unmittelbarer 
Wirkung Platons auf die ganze Reihe seiner Nachfolger. Wenn z. B. 
die älteste Akademie die Welt der Ideen pythagoreisierend umbildete, 
wenn die mittlere Akademie die Welt der Doxa skeptizistisch sezierte, 
wenn die letzten Platoniker der heidnischen Antike die Welt des „Einen“ 
mystisch zu ergreifen suchten, so mögen alle drei Generationen die ge- 
nuinen Motive Platons verfehlt haben; dennoch zeigte sich in der Ar- 
beit aller drei Generationen noch die Macht der alten tufuora des Pla- 
tonischen Systems wirksam. Denn jede Generation tat im Grunde nichts 
anderes als eine unter den mehreren, geschiedenen Wissensstufen 
Platons, je nach dem Geist der Zeit, zu wählen, zu isolieren und zu 
pressen. Mochte jede solche Isolierung unplatonisch sein, Platons Ge- 
füge zerstören; dennoch zeugt sie noch mittelbar für jenes ursprüng- 
liche Ganze, aus dem die nunmehr isolierten Teile stammten. So zeugt 
eben schließlich doch die antike Geschichte der Akademie in allen 
ihren Abwandlungen noch mittelbar für den echten Platon; ebenso wie 
Aristoteles uns gerade dort ein noch wertvollerer Zeuge ist, wo er sich 
von Platon entfernt — denn da hat er mit ihm gerungen —, als wo er 
ihn referiert — denn das kann etwas Außerliches sein. 

Die Grenzen, die trotz desreichen Materials jeder Platondarstellung 
allezeit gezogen sein werden, sind bekannt und bedürfen hier keines 
besonderen Eingehens. Platons Dialoge, Briefe und Gedichte sind und 
bleiben wegen ihres literarischen Charakters nur mittelbare Zeug- 
nisse für seine Lehre; für das Fehlen aller unmittelbaren Dokumente 
gibt es keinen Ersatz. Daher ist eine philosophische Darstellung Pla- 
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tons Sache der Rekonstruktion. Und das andere ist: Jede moderne 
Platondarstellung, welche Philosophiehistorie sein will, muß zwar von 
der Voraussetzung ausgehen, daß unsere philosophische Gesinnung in 
unmittelbaren Kontakt mit der Piatons treten kann, weil die abend- 
ländischen Philosophien aller Zeiten untereinander durch das tief inner- 
liche Band der gemeinsamen Sache verknüpft sind (wie auch der mo- 
derne Jurist römisches Recht, der moderne Techniker einen griechi- 
schen Bauplan versteht, obwohl Griechisches und Römisches in jeder 
Beziehung, auch in technischer und juristischer, Welten für sich und 
unvergleichbar mit andern sind); aber die moderne Darstellung kann 
schließlich, da sie übersetzen muß, nur mit dem philosophischen Wort- 
schatz unserer Sprache und unserer Zeit arbeiten. Und das bringt die 
Gefahr mit sich, daß man etwa bei „Wert“ (upekeıo) zu stark an die 
Prägung Lotzes, etwa bei „Ursprung“ (dpxyn) zu sehr an die Cohens 
denkt und sich an systematische Zusammenhänge aus der Philosophie 
der Gegenwart verliert. Hierzu ist nur zu sagen, daß eine Gefahr, wenn 
sie als solche erkannt und zu vollem Bewußtsein gebracht ist, nunmehr 
wenigstens eine Chance der Überwindung bietet. — Jedenfalls haben 
diese Einschränkungen nichts zu tun mit der grundsätzlichen Frage: ob 
es möglich sei, zu den philosophischen Motiven vorzudringen, aus denen 
Platon seine Dialektik schuf, und zu der geistigen Form, in der sein 
Denken sich bewegte, sofern es philosophisch war. Daß hier durch die 
Arbeit der beiden letzten Menschenalter bereits einige Schächte ge- 
graben sind, welche ihre Richtung auf das Zentrum zu haben, bleibt 
doch wohl nur denen zu bestreiten vorbehalten, die den Problemen 
nicht nahe genug stehen, um kompetent zu sein. 

"Wir wenden uns nun dazu, die beiden Begriffe „Platonismus“ und 
„Mittelalter“ aneinander zu messen. Hierbei soll das Mittelalter ledig- 
lich vertreten sein durch die christliche Philosophie; der Platonismus 
weder, im vagen Gebrauch des Wortes, durch bloße Platonstudien oder 
Übersetzungen (wie die des Menon und Phaedon im ı2. Jahrhundert) 
noch auch durch bloße Berücksichtigung Platonischer Lehrstücke (wie 
bei den Kirchenvätern) oder gar durch noch so superlativische Lobes- 
erhebungen seiner Weisheit (wie bei Eriugena); sondern Platonismus 
heiße im prägnanten philosophischen Sinne des Wortes: Positive Ent- 
scheidung für Platon. Vorausgesetzt ist also eine Alternative. Und 
diese Alternative lautet für das Mittelalter: Platon oder Aristoteles. 
Daß hier Platons Aussichten auf Sieg, dank den Grundmotiven der 
christlichen Scholastik, minimal waren, unterliegt wohl keinem Zweifel. 
Stellen wir in aller Kürze die Tendenzen des Aristoteles denen Pla- 
tons gegenüber: 
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Es gäbe für Aristoteles schlechterdings keinen Sinn, zwar von 
Wohnsitzen des Seins, aber nur von einer einzigen Heimat zu reden. 
Das Sein ist vielmehr überall, es ist allumfassend; es ist gegliedert in 
Elemente (croıyeia), aber nicht getrennt in Wohnsitze. Es ist enthalten 
schon in der Ersten Materie; es ist in der Bewegung, die sich an ihr 
- vollzieht; es ist in der Möglichkeit, daß der Stoff Form annimmt; es 
ist in der Verwirklichung; es ist im Zweck, den die Verwirklichung 
erstrebt; es ist von unten bis oben entfaltet, von der untersten bis zur 
obersten Stufe der Gebilde. Kein Tmema, kein Chorismus, kein Bruch. 

Daher sind auch die Wissenschaften bei Aristoteles nicht aristo- 
kratisch, sondern demokratisch geordnet. Wo überall Sein ist, ist Wahr- 
heit und soll Wissenschaft sein. Sämtliche Wissenszweige stehen neben- 
einander; nur das Organon der Logik steht vor ihnen, indem es das for- 
male Handwerkszeug für alle bietet; und die Erste Philosophie steht über 
ihnen, indem sie die Kategorien des Seins, die Gliederung des Seins 
und die Kausalitäten des Seins gleichmäßig aus allen Provinzen des 
Einen großen, autonomen Seinsreiches zu gewinnen sucht. 

Schon der Aristotelische Ausgangspunkt ist dem des Platonismus 
konträr. Mag aus dem Begriff der &umeipio nie der der texvn werden, 
aus dem des Stoffes nie der der Form, aus dem der Wahrnehmung nie 


der des Wissens; aber der konkrete Mensch wird aus einem Ungebil- 


deten ein Gebildeter, aus einem Wahrnehmenden ein Wissender, aus 
einem bloßen Material für Erziehung ein Erzogener und Geformter. 
Gerade das Werden also ist die Grundtatsache der Erfahrung; und 
das Konkrete, Einzelne, empirisch Vorhandene ist der eigentliche Ge- 
genstand unseres Interesses und damit der Wissenschaft. Platons &repa 
sind für Aristoteles Abstraktionen. Hi 

Wenn daher die Ideen transzendieren, so können sie für Aristo- 
teles gar nicht Gegenstand der Wissenschaft sein. Bei Platon sind 
Vergangenheit, Gegenwart, Zukunft der irdischen Zeit gleichweit ent- 
fernt von der Zeitlosigkeit der Ideen. Für Aristoteles ist aber sehr wohl 
die empirische Vergangenheit Gegenstand der Wissenschaft, nämlich 
der Historie; die Zukunft ebenfalls, nämlich Gegenstand der gestalten- 
den Wissenschaft; die Gregenwart vor allem, denn Aktualität ist immer 
(regenwart. Transzendente Ideen wären für die Wissenschaft unnahbar; 
immanente Entelechien sind es, deren die Wissenschaft bedarf. Die 
Gesetze sind nicht „über“ den Erscheinungen, sondern „in“ ihnen. 

So sind denn auch das Bild der Weltganzheit und die Symbole 
für ihre Struktur bei beiden Philosophen ganz verschieden. Bei Platon 
zwei Reiche und die empirische Wirklichkeit als ein zwitterhaftes Ge- 
misch aus beiden. Bei Aristoteles eine einzige Wesenheit, und nur als 
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‚abstrahierte Momente an ihr trennbar die croıyeia: Stoff, Form, Aktua- 
lität usw. Statt der beiden Reiche und des Zwitters zwischen ihnen 
also ein einziger Stufenkosmos von Entelechien in kontinuierlicher Ent- 
wicklung bis zur höchsten. Selbst Gott, der jenseits bleibt, ist nicht 
mehr nur uöyıc dem geistigen Auge sichtbar, sondern Gottes Sein ist 
klar definierbar; er ist nicht „jenseits des Seins“, sondern gerade: Er 
„ist“. Statt der einzigartigen Methexis der erkennenden Seele ein all- 
gemeines zielstrebendes öpeyecdan aller Entelechien bis zu Gott. Der 
Weg der Erkenntnis bis zu Gott als dem Denken des Denkens ist 
ebenso ununterbrochen, wie der Weg aller Kreatur vom Leblosen an 
über das Lebendige, Beseelte, Vernünftige bis zum Fixsternhimmel 
ununterbrochen ist. 

Wer dem Aristoteles folgte, für den war Erkenntnis ein Vermögen, 
das keine grundsätzlichen Klüfte und Abgründe, keine Schnitte und 
Grenzen hat, sondern auf kontinuierlich dialektischem Wege die Strecke 
bis zu Gott zurücklegt. Drückt sich das Motiv der christlichen Philo- 
sophie in dem Fides quaerens intellectum aus, so suchte nicht nur, 
sondern so fand der Mensch in dem Aristotelischen Begriffsapparat ein 
Instrument, um sagbar und denkbar zu machen, was für den Christen 
die Offenbarung lehrte. Es ist ja der christlichen Philosophie gerade 
wesentlich, daß sie über den Bruch hinwegkommen wollte zwischen 
natürlicher Erkenntnis und geoffenbarter Wahrheit; ein Bruch, der für 
das Urchristentum noch ohne Bedeutung war, da hier alles Natürliche 
in Nichts versank vor dem nahen Tage des Heils. Seitdem aber der 
Erlösungstod Jesu nicht mehr auf das nahe Weltende gedeutet wurde, 
vielmehr gerade den Anfang der Heilsgeschichte ausmachte, galt es, 
den ganzen Menschen in den Dienst der Geschichte zu stellen; das 
Natürliche, das verdrängt war, mußte zurückgewonnen und neben dem 
religiösen Glauben das natürliche, philosophische Wissen gerechtfertigt 
werden als ein Vermögen, das sich mit dem Glauben zusammenschließen 
und ihm dienstbar gemacht werden kann. Daß von jetzt an Platons 
tmematische Philosophie, je länger um so mehr, zurücktreten und ent- 
weder im Aristotelischen Sinne gänzlich umgebogen werden oder der 
Aristotelischen Lehre überhaupt das Feld räumen mußte, war eine 
historische Notwendigkeit. Der genuine Platonismus, da,er von der 
Tatsache des Wissens ausgeht, kann sich überhaupt weder zum Glauben 
sekundär stellen noch das Objekt des Glaubens zum Objekt des Wis- 
sens machen. Das originale Problem der christlichen Philosophie, das 
sich in demWortpaar „Glauben und Wissen“ ausspricht, konnte freilich als 
solches für eine heidnisch-antike Philosophie überhaupt nicht existieren; 
denn nur ein Christ konnte wissen, was in dem neuen Sinne „Glaube“ 
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war. Aber die Aristotelische Lehre bot grundsätzlich die monistische 
Möglichkeit der Amalgamierung an das Dogma im Dienste des neuen 
Problems, weil sie selbst da noch Logos sein wollte, wo sie Gott in 
einem Begriffe faßbar gemacht hatte. Platons Lehre von Gott kann, 
nach allen Voraussetzungen seines Systems, nicht Logos, sondern 
nur Mythos sein. Des griechischen Mythos aber bedurfte die Scho- 
lastik nicht. 

Zur kontinuierlichen Reihe der Syllogismen des Denkens kommt bei 
Aristoteles der Stufenkosmos des realen Seins. Die Möglichkeit der 
kirchlichen Jakobsleiter, die auf der Erde steht und bis in den Himmel 
reicht, ist grundsätzlich immer nur aristotelisch, nie platonisch motivier- 
bar. Platonismus und christliche Philosophie stehen hier einander im 
Wesen genau so fern, wie der christliche Glaube an einen Fleisch ge- 
wordenen göttlichen Logos verschieden ist von Platons Forderung, es 
müsse für die Gestaltung der empirischen Wirklichkeit eine transzen- 
dente Idee den Maßstab hergeben. Der kontinuierliche Stufenkosmos im 
geistigen Sinne wareine der Grundvoraussetzungen der christlichen Phi- 
losophie. Hier war bekanntlich für die ganze Scholastik die „Hierarchie“ 
des Areopagiten die führende Autorität. Ohne die Stufung Keine Divisio 
naturae, kein Läuterungsberg, keine Systemform wie die des Thomas. 
Ja man kann die fortgiesetzte Differenzierung und Verinnerlichung des 
Stufungsmotivs als ein leitendes Motiv der christlichen Philosophie be- 
zeichnen. Es führt aber historisch zurück von Plotin über die alexan- 
drinisch-jüdische Emanationslehre und den stoischen Syndesmos un- 
mittelbar auf Aristoteles und seine ansteigende Klimax der Sphären 
und Elemente, der Formen und Zwecke bis hin zum Ersten Beweger 
des Fixsternhimmels. Gerade hier nun ist der große Bruch zwischen 
dem Stagiriten und Platon. Erst bei Aristoteles werden die ueca zu 
Sprossen einer Leiter; bei Platon sind und bleiben sie Symbole für das 


eine, einzige Metaxy. Wollte hier ein Christ konsequenter Platoniker 
sein, so müßte er schon zu dem alten gewaltsamen Mythos seine Zu- 


Sucht nehmen, Jesus habe auf Erden nur einen Scheinleib gehabt, oder 


die Menschlichkeit sei in ihn erst bei der Taufe hinein- und bei der 


Kreuzigung wieder herausgefahren. 


Dem Stufenkosmos der aristotelisch-scholastischen Ontologie ent- | 


spricht in der aristotelisch-scholastischen Erkenntnislehre das Abbild- 
liche des Erkenntnisbegriffes. Ist das All ein gegebenes hierarchisches 
Gefüge und in all seiner Stufung prinzipiell unwandelbar, so kann das 
Erkennen keine andere Aufgabe haben, als dies Gefüge con ne zu 
erfassen; und die Erfüllung der Erkenntnis muß heißen: adaequatio rei 
et intellectus. Der Intellekt hat also hier gerade diejenige Aufgabe, 
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welche nach Platon die Sinne haben: eine passivische, imitierende, 
während die echte Funktion des Intellekts für Platon ein tixteıy ist. In 
dieser Hinsicht gibt es genuinen Platonismus ohne Zweifel noch in der 
Seelenlehre Augustins. Aber warum wirkte er sich in der Scholastik 
philosophisch nicht aus, sondern blieb Inventarstück der Tradition? 
Zwischen Augustin und Cusanus, der als erster wieder die intellek- 
tuelle Spontaneität zu einem erregenden Momente machte, liegt ein 
Jahrtausend. Man wird nicht umhin können zuzugeben, daß es mit den 
Wesenstendenzen der Scholastik gegeben war, die produktive Funk- 
tion des menschlichen Logos in den Hintergrund treten zu lassen; da- 
mit trat aber Platon in den Hintergrund. Und der Anfang hierzu zeigt 
sich gerade in besonderer Deutlichkeit bei Augustin selber. Er, der 
die platonischen Ideen in die christliche Philosophie einführte, mußte 
sie zugleich ihres selbständigen Seins und damit ihres epistemologi- 
schen Wertes entkleiden; mußte sie zu rationes aeternae des göttlichen 
Intellektes machen, um das Platonische Tmema zwischen Gott und den 
Ideen aufzuheben, das den Glaubenslehren widersprochen hätte. Der 
Voluntarismus Augustins, d. h. die Einwurzelung der christlichen Ge- 
sinnung im Willen, und damit zusammenhängend die beiden Motive 
der Erbsünde und der Gnade, sind mit dem rationalistischen Grund- 
motiv Platons, daß die Erkenntnis, rein qua Erkenntnis, die Freiheit 
bedeute, so radikal unvereinbar, dab streng genommen schon in Augu- 
stin selber der Kampf zwischen Platonismus und christlicher Philo- 
sophie ausgekämpft ist. Und sehr charakteristisch ist es, daß Augustin 
einmal erklärt, er wolle, da Platon sich so eng an die Weise des So- 
krates gehalten und daher die eigene Ansicht verhüllt habe, lieber den 
Neuplatonikern folgen, die den Platon richtig studiert und verstanden 
hätten. So herrschte zwar Augustins Illuminationstheorie in der Scho- 
lastik, bis sie Thomas durch das empiristische Dogma des Aristoteles 
ersetzte; sie herrschte als einziger philosophischer Rest des Platonis- 
mus; aber selbst dieser Rest bestand nur kraft einer systematischen Um- 
 biegung: des ursprünglichen Ideenbegriffs, die vom platonischen Motiv 
wenig übrig ließ. Rein grundsätzlich betrachtet ist das Bestreben des 
Thomas, die Ideen zwar zu verwerten, aber die tunuara fallen zu las- 
sen, schon das Bestreben Augustins gewesen. 

Das Gesagte muß genügen, um überzeugend zu machen, daß, als 
nach dem Organon im zwölften und dreizehnten Jahrhundert die an- 
deren großen Stücke des Aristotelischen Corpus, namentlich Physik 
und Metaphysik, im Abendlande wieder bekannt wurden, der Sieg des 
Aristoteles prädestiniert und keineswegs nur durch die individuelle Gei- 
stesart der zeitgenössischen Häupter der Scholastik bedingt war. Der 
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wirklich Besiegte aber hieß gar nicht Platon, sondern Plotin, wie 
im Gegensatz zu neuesten Darstellungen betont werden mub. 

So hochverdienstlich Baeumkers Forschungen sind, denen er den 
Titel gegreben hat „Platonismus im Mittelalter“), so sehr leisten sowohl 
dieser Titel als die durchgehende Verwendung des Wortes „Platonis- 
mus“ dem historischen Mißverständnis Vorschub, als gehöre Plotin und 
der durch ihn begründete, in der Frühscholastik äußerst wirksam ge- 
bliebene, in der Hochscholastik zeitweilig zurückgedrängte, in der Re- 
naissance wieder auferstandene philosophische Denktypus zu Platon 
selber und stelle nur eine abgewandelte, wo nicht gar entwickelte 
Form des genuinen Platonismus dar. In Wahrheit ist der Gegensatz 
zwischen Platon und Plotin systematisch nicht weniger streng als der 
zwischen Platon und Aristoteles. Ob Aristoteles die Ideen den Dingen 
immanent macht oder Plotin die Dinge den Ideen: der Sinn der Plato- 
nischen Transzendenz ist in beiden Fällen gleichermaßen vernichtet. 
Diese Plotinische, wider-platonische Form der Ideenlehre aber ist es, 
die allein in der Scholastik lebt. — Wenn Aristoteles lehrt: Es gibt ein 
„Wissen“ von Gott; Gott ist die Theoria in höchster Vollendung, wo 
voüc und vontöv eins sind; und diesen Zustand kennten auch wir an 


uns, wenn auch nur selten und nur ganz abgeschwächt; oder wenn 


Plotin lehrt, der Akt der änAwcıc mache uns mit Gott zu eins: f} cmovdn 
ecrıv Bdeöv eivaı, so sind wiederum beide Standpunkte von dem Platons 
etwa gleich weit entfernt. Für Platon gibt es eben kein „Wissen“ von 
Gott; die Andersheit von Gott und Mensch ist etwas Letztes, sowohl 
für das Wissen wie für das Sein; &vwcıc ist nicht gesteigerte Önoiwcıc. 
— Ja, wer (mit Goethe) Platonismus und Aristotelismus im letzten 
Grunde für die beiden einzigen Urtypen der Philosophie hält, zwischen 
denen allein die Entscheidung zu treffen sei, dem mag Plotin sogar als 
Aristoteliker gelten. Denn sein ganzes System ruht auf dem Aristote- 
lischen Substanzbegriff. Dieser Sachverhalt ist zwar bei Plotin durch 
das orientalische Bild von der Emanation leicht verdeckt, tritt aber bei 
schärferem Zusehen offen zutage. 

Der Aristotelische Substanzbegriff ist der von Subsistenz und 
Inhärenz. Dem Sokrates z. B. inhärieren sein Gebildetsein, sein Groß- 
sein, sein Athenersein usw.; all dies Inhärierende aber wäre nicht, 
wenn nicht etwas subsistierte: das Sein des konkreten Sokrates. 
Es ist das Eine, dem vieles inhäriert. Nur kraft dieser Inhärenz 
nun kann die Substanz einen Prozeß durchmachen: die Substanz als 
solche beharrt; als der Träger des Inhärierenden aber hat sie Stadien 


ı) Festrede gehalten in der öffentlichen Sitzung der k. Akademie der Wissen- 
schaften, München 1916. 
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einer Entwicklung. Daher vermag es Aristoteles, mit seinem Substanz- 
begriff eine Entwicklungslehre zu schaffen. Diese Entwicklungs- 
lehre aber muß Identitätsphilosophie sein. Denn alles Inhärierende 
geht letztlich aus der Substanz hervor und in die Substanz ein. Die- 
ser Substanzbegriff ist es, den Aristoteles für das einzelne, konkrete 
Ding oder Wesen verwendet. Die Plotinische Vorstellung (orientali- 
schen Ursprungs) von der Emanation der Welt aus Gott mag nun 
unter rein religiösem Gesichtspunkt einen Empfindungswert haben wie 
groß auch immer; nach Abzug alles Bildhaften bleibt logisch nichts 
anderes übrig als das einfache kategoriale Verhältnis Subsistenz und 
Inhärenz. Die Emanationslehre verlangt eine göttliche Substanz, der 
die Vielheit des Weltlichen irgendwie inhäriert. Die Lehre wird bei 
Proklos zur ausgeführten Entwicklungslehre (uovn, mp60doc, ErmicrpopN) 
und ist bei allen ihren Vertretern Identitätsphilosophie: letztliche Ein- 
heit von Welt und Gott; das „Andere“ kommt vom Einen und geht in 
das Eine zurück. Dieser Substanzbegriff konstituiert bei Aristoteles 
die Natur des Einzelnen; er konstituiert bei Plotin das gesamte Welt- 
wesen. Und die Versuche, die schon in der Schule des Proklos be- 
gonnen haben und namentlich von Giovanni Pico erneuert wurden: die 
aristotelische Dialektik und die neuplatonische Theosophie als eine 
„Concordia“ zu erweisen, müssen noch heute als systematisch stichhal- 
tig bezeichnet werden. Bei Platon aber kommt weder der Begriff noch 
das maßgebende Wort (&vunapyxeıv) vor; die ganze Denkrichtung be- 
ginnt erst mit dem Stufungsmotiv und dem Kontinuitätsmotiv der ari- 
stotelischen Generation (Aristoteles, Xenokrates, Speusipp) und führt 
über den Monismus der Stoa in die Mystik. Ja, der Inhärenzbegriff in 
seiner sozusagen noch naiven Fassung, wie er bereits bei den Vor- 
sokratikern auftrat, ist es gerade, den Platon auflösen und als Pseudo- 
begriff, als von der Aisthesis abhängig‘, als dinghaft vernichten will. 
Jedesfalls, mit dem genuinen Platonismus ist weder Inhärenz noch Ent- 
wicklung der Weltsubstanz noch Identitätsphilosophie im Einklang; 
das Evunopyov entspringt einem andern Grundmotiv als das Erepov. 
Weder die Platonkenntnisse, die das Mittelalter hatte, noch der 
Einfluß, den eine durchaus plotinisch imprägnierte Ideenlehre und 
Lichtmetaphysik ausübte, genügen, um die Anschauung zu stützen, 
auch Platon habe einen der systembildenden Faktoren geliefert, um 
das Gebäude der kirchlichen Philosophie aufzurichten. Der Neuplato- 
nismus ist Mystik, ist Entwicklungslehre und ist Identitätsphilosophie. 
Im Mystischen aber kann es eine Ideenerkenntnis nicht geben, wie 
Platon sie für positive Weltgestaltung und Wissenschaft fordert; in 
einer Entwicklungslehre hat der Platonische Begriff des Seins keine 
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Stätte, die Usia Platons kann sich nicht entwickeln; in einer Identitäts- 
philosophie ist das grundsätzliche Erepov beseitigt, auf dem Platon seine 
ganze Lehre aufbaut. Wenn Scholastik und Mystik die Ideenlehre re- 
zipieren, um dadurch eine Möglichkeit zu haben, die Bewegung der 
Dinge und das Erkenntnisstreben der Menschen als Sehnsucht nach 
Rückkehr zu Gott zu begreifen, so ist dies noch lange kein Platonis- 
mus (in dem definierten Sinne); spricht doch sogar Aristoteles densel- 
ben Gedanken aus und verwirft dennoch die Ideenlehre als absurd. 
Oder wenn die Ideen als „Prototypen“ zwischen Gott und den Dingen 
stehen: für die Dinge Vorbilder ihrer Wirklichkeit und Möglichkeit; 
für Gott verschiedenartige Spiegelungen und Nachahmungen seines 
einheitlichen Wesens, so wird aus diesem Plotinismus doch wohl erst 
dann ein Platonismus, wenn eingesehen wird, wie stark diese Propor- 
tion eine Ungleichung statt einer Gleichung ist. — Auf die Ideenlehre 
Plotins konnte sich der geschichtsphilosophische Gedanke Augustins 
gründen. Platon war sich der systematischen Voraussetzungen seiner 
Lehre bewußt genug, um im Kritias eine Greschichtsphilosophie abzu- 
lehnen. 

Das Christentum als Religion war dem Neuplatonismus verwandt 
kraft der mystischen Elemente; die Kirche fühlte sich dem Aristoteles 
verwandt, denn ihr wie sein System zielte auf ein hierarchisches, ge- 
stuftes Weltgefüge. Für Platons Philosophie des Peras war in der 
Scholastik kein legitimer Platz, mag man diese als „christliche“ oder 
als „kirchliche“ Philosophie fassen. 

Die genuinen Motive Platons blieben für das Mittelalter stumm. 
Mit einem Schlage aber gewannen einige von ihnen die Sprache 
wieder, als sie mit dem philosophischen Geist der Renaissance und 
seinen Wegbereitern in Kontakt kamen. Es ist uns hier nicht mög- 
lich, die nunmehr gegen das Mittelalter völlig veränderte Situation der 
Philosophie im ganzen zu beschreiben, obwohl sie im ganzen allein 
begreifen läßt, in welchem neuen Sinne jetzt Teilmotive des echten 
Platonismus wieder Wurzel fassen konnten. Doch auf einen Gesichts- 
punkt wenigstens sei hingewiesen: 

War es für die Scholastik wesentlich gewesen, daß sie den Reich- 
tum der antiken Philosopheme in möglichst weitem Ausmaß in den 
Dienst ihrer Aufgabe stellte, so war damit zugleich gegeben, daß sie 
diesen Reichtum in seinen einzelnen Stücken möglichst harmonisieren 
und sie untereinander in Ausgleich bringen mußte. So verschieden- 
artige Systeme wie das Aristotelische und stoische, das neuplatonische 
und neupythagoreische mußten einigermaßen gleichen Abstand nehmen 
von der unwandelbaren Offenbarung, gerade damit diese von jenen 
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intellektuell möglichst vielseitig gestützt werden konnte. In allen den 
schweren geistigen Kämpfen des Mittelalters, zwischen Aristoteles und 
Augustin, zwischen Voluntarismus und Intellektualismus, zwischen 
Realismus und Nominalismus, zwischen Thomismus und Scotismus, 
konnte es niemals darauf ankommen, einen der philosophischen großen 
Köpfe der Antike als solchen zu isolieren und in voller Schärfe der 
Konturen gegen die anderen großen griechischen Denker abzuheben. 
Mochte der einzelne Scholastiker seinen Standpunkt einem antiken so 
nahe wählen wie nur immer, es blieb die scholastische Aufgabe der 
Philosophie: mehr oder weniger überall das griechische Wissen (soweit 
man es kannte und soweit man es nicht grundsätzlich ablehnte, wie 
den Epikureismus) als harmonisiertes Ganzes in Funktion für das 
Dogma treten zu lassen. Schon dies bereitet dem Platonismus der 
Renaissance den Boden: daß die Philosophie in engstes Bündnis mit 
dem philologischen Humanismus tritt, und daß die Eigeengestalt, der 
Individualtypus gerade der einzelnen antiken Denker und Stand- 
punkte auf seinen persönlichen Reichtum pocht. Wenn in der Scho- 
lastik ein Konglomerat sehr heterogener griechischer Philosopheme, 
noch dazu untermischt mit so zahlreichen römischen und jüdischen, 
byzantinischen und arabischen Zutaten, eigentlich nur insofern einen 
„historischen“ Ablauf erlebt hatte, als unter den Harmonisierungs- 
quanten bald diese, bald jene den Ton angaben, so ist Struktur und 
Leben der Renaissancephilosophie von Grund aus anders. Was das 
Mittelalter zusammengearbeitet hatte, löst sich wieder voneinander; 
aber nicht aus Gründen der Destruktion, sondern der Verselbständigung. 
Die griechischen Systeme erweisen sich, von den Humanisten nunmehr 
kritisch bearbeitet, als der Harmonisierung im scholastischen Sinne 
unzugänglich. Man hört zwar heute das Wort von einer „Auflösung 
der Scholastik“ nicht gern; aber nicht zu bestreiten dürfte sein, daß 
ihre antiken Bestandteile im sechzehnten Jahrhundert aus dem Amal- 
gamierungsverbande sich gelöst haben, in den sie hineingezwängt 
waren. Es entstehen zum ersten Male die bekannten Versuche, die an- 
tiken Schulen als solche wiederherzustellen, die Skepsis wie den Epiku- 
reismus, den Aristotelismus wie den Platonismus. Hierbei kommt es 
zunächst nicht darauf an, wie weit die rein historische Aufgabe ge- 
lang; sondern nur darauf, daß Elemente, deren Aufgehen und Eingehen 
in christliche Zusammenhänge die Voraussetzung der Scholastik gebil- 
det hatten, aus diesem Zusammenhang heraus- und der selbständigen 
Existenz zustrebten. 

Hiermit ist wenigstens ein Moment an der neuen Form kerish 
net, welche Philosophie und Wissenschaft annahmen und welche die 
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philosophische Renaissance des 15 3er Jahrhunderts sehr wesentlich 
von der des 13./14. Jahrhunderts unterscheidet. Auch in dieser ersten 
Renaissance hatte Zuwachs an antiken Texten und Vertiefung der 
Kenntnis der antiken Systeme unmittelbar befruchtend auf die Philo- 
sophie eingewirkt und die Geburt der großen, klassischen Systeme der 
Scholastik allererst ermöglicht. Aber das neue Aristotelische Lehrgut 
hatte, wie es im Ziel der Scholastik gar nicht anders liegen konnte, in 
das Niveau der christlichen Philosophie eingeebnet und im Dienst 
ihrer Tendenzen verwendet werden müssen. Die zweite Renaissance 
ist antischolastisch auf allen Fronten, selbst bei den aristotelisierenden 
Humanisten. Der Versuch, im Sinne einer monistischen Konstruktion 
(also schon deshalb grundsätzlich im Aristotelischen Sinne) die eine 
Wahrheit durch mannigfache Philosopheme zu unterbauen und so eine 
Philosophia perennis zu schaffen, wurde von keinem der humanistisch 
greschulten Philosophen wiederholt. | 

Es ist nicht mehr unsere Aufgabe, auf den neuen Platonismus: 
Brunos und Keplers, Galileis und Descartes’ hier einzugehen. Die 
Philosophie löste ihre tausendjährige Beziehung zur Fides und verband 
sich mit der Scientia. Nicht mehr die Funktion des Peras für die Un- 
endlichkeit des religiösen Empfindens stand zum Problem, sondern die 
Funktion des Peras für den Unendlichkeitsbegriff der neuen Wissen- 
schaft. Das schuf neue Lebensbedingungen für Platon ebenso wie für 


Demokrit (vertreten durch Epikur). Die nächste Zukunft gehört diesen. 


beiden. 


ANHANG. 


Zu S. 17. Die Bezeichnung xwpıcuöc ist bei Platon selbst noch kein stehender 
Ausdruck; Platon sagt grundsätzlich xwpic (vgl. Phaedr. 64c, 66e; Parm. 159b u. a.) 


und xwpiZeıv (Legg. 663a; Resp. 609d u. a.). Aber der nur Phaedr. 67d stehende 


xwpıcuöc ist (wohl weil Aristoteles dauernd von der Zerklüftung der Welt durch Platon 
redet, vgl. Metaph. ggıaff., und weil man ein Substantivum als Schlagwort brauchte) 
ın Gebrauch gekommen und geblieben. Der methodische Sinn der “Teilung? ist am 
ausführlichsten im Liniengleichnis dargelegt, Resp. 50o9d ff. Das letzte Motiv ist der 
Satz vom Widerspruch, Resp. 436a und 439b; Das Wissen ‘weiß’ sich in Gegensatz 
zum Nichtwissen. Daher weiß der wissende Seelenteil den nichtwissenden als etwas 
‘Anderes’. Dies ist die Ur-Teilung jeder Struktur: der Seele, des Staates, der Welt. — 
tpıßn z. B. Phaedr. 270b. Der bloße Routinier ist ‘gerieben’. Vgl. meinen Anhang 
zu Zeller, Philos. d. Griech. II ı 19225 S. 1070ff. 

Zu 5.18. Zkomöc. Auf einen “Blickpunkt? zielt man (vgl. Legg. 717a); sieht 
man (vgl. Gorg. 507d); man verfehlt ihn (vgl. Theaet. 194a); man trifft An (ebd.); er ist 
aufgestellt (vgl. Soph. 228c) usw. Vgl. Zeller a.a.O. S. 1080. — Zu dya86v und nd&5 
vgl. GEBE 500a—d. — Zu rdEıc im Sinne der äpuovia vgl. Gorg. 5o6e. Was wir 
“wissen’, muß geordnet (terayuevov) sein: ich “weiß’ nicht irgend einen Kreis, sondern 
den gebtdneken, den ‘guten’ Kreis, also nur: das ‘Gute’ am Kreis. Dies aber ist das 
am Kreise, was sein ‘soll’. Daher ist Wissen stets: Wissen eines Gesollten. Deshalb 
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folgt auch aus dem Wissen automatisch das Tun (Sokratik). — Für die verschiedenen 
Sphären oder Regionen des Seins sagt Platon &dpaı, Wohnsitze, vgl. Phileb. 24d, 
Resp. 517b u.a. Derselbe Sprachgebrauch noch bei Plotin, vgl. Enn. V II, 2. — Über 
die Platonische &Erepötnc vgl. meine Untersuchung urn den histor. Ursprung des 
Satzes vom Widerspruch, Sokrates 1923 S. ıff. 

Zu S. 19. ‘Plötzlich’. Die wichtigste Stelle über die Zeitlosigkeit des EZoipvnc 
Parmenid. 156d: 7 &Zaipvnc aürn pücıc Ätomöc Tıc &yKdanroı nerakd tÄc KIvNCcEWC TE 
xal cTäcewc Ev xpovw oBdevi oüca. Vgl. Conviv. 210e. — Zu Aöyov dhödövaır: Die 
Frage der Philosophie ist also eine Quaestio iuris. Auch der Kausalbegriff (airia 
= Schuld) stammt aus der Rechtssphäre. — Zu Ti &crı &mıcrnun. Daß diese Frage 
des Theaetet nach dem Wesen des Wissens, des “Verstehens’, im Grunde die Causa 
finalis aller Dialoge Platons sei, führt treffend Bertazzi aus Storia genetica dell’idea- 
lısmo Platonico, Rom 1909, Vol. 3, — Zu “Nachahmendes Verfahren’ vgl. Pla- 
tons Kritik der nachahmenden Kunst in Resp. X und das von ihm selber gegebene 
Beispiel wahrhaft schöpferischer Kunst in dem darauffolgenden Schlußmythos. — 
*Copeylich’ siehe Kant Kr. d. r. V. Transz. Dial. I. Buch ı. Abschn.: Platon sei 
von der copeylichen Betrachtung des Physischen der Weltordnung zu der architek- 
tonischen Verknüpfung desselben nach Zwecken d.ıi. nach Ideen hinaufgestiegen, eine 


Bemühung, die Achtung und Nachfolge verdiene ... Mit diesen Worten Kants ist 
im Grunde alles gesagt, was überhaupt über das epistemologische Motiv Platons zu 
sagen ist. — Zu dö6Ea und dorei vgl. Ottomar Wichmann, Platon und Kant, Ber- 
‚Iin 1920. 


Zu S. 20. "Ev rı wuxfic. So möchte ich kurz zusammenfassen, was Theaet. ı84d 
gemeint ist, wenn es heißt eic uiav rıva ideav elite wuxhv eite ö,rtı dei Kadeiv. Über 
diesen Begriff der Seele und seinen historischen Zusammenhang mit dem Intellectus 
ipse bei Leibniz siehe E. Cassirers Übersetzung der Nouveaux essays (Leipzig 1915) 
S. XI 

Zu S. 21. Die Platonische Lehre vom Maße wird .ın Polemik gegen den Maß- 


Satz des Protagoras im Theaetet entwickelt. — Die sinnliche Sphäre als dıe des “Mehr 
und Minder’ z. B. Phileb. 24c: &v th roD uäAlov xal frtrov ... Eöpa. Hier gibt es 
kein Wieviel, kein nöcov. Vgl. auch 25c. — Die Möglichkeit, eine “bestimmte 


Frage’ (nach dem Wieviel, dem Wie beschaffen) zu stellen, setzt die Seele in den 
Stand, Wissenschaft zu betreiben. Daher ist die Frage, die bestimmte Frage, über- 
haupt das erregende Moment für die Seele, von der aicöncıc sich zur vöncıc zu er- 
heben. Der Lehrgang des Philosophen z. B. muß mit der Arıthmetik beginnen, weil 
sie das Prototyp abgibt, wann und wie die Seele die Vernunft “fragen? muß (Emep£chaı, 
tapoxakeiv, &yeprırdv, Enickewic, &mıcpıvwv Respubl. 523b). Durch die richtig gestellte 
Frage ist die Seele in der Sphäre des ‘Wahr oder Falsch’. Daher wird durch die 
maieutische Fragekunst des Sokrates der Logos „entbunden‘. Besonders ausgeführt im 
Theaetet. Vgl. dort die drastischen Sätze ı61cfl. — Zu Siegel des Seins vgl. 
Resp. 377b: Wann ist der Mensch zu bilden und zu erziehen? In der Jugend, denn 
- da wird die Prägung (tÜmoc), die man eindrücken will (Evenunvacdaı), am meisten 
plastisch (udAıcra mAdrreraı) und vom Material angenommen. Die ganze Metapher 
stammt von der Münze. Platon verwendet rünoc (die geschlagene Prägung) lieber als 
xapaxrnp (die geritzte), weil die empirische Wirklichkeit einer stärkeren Bearbeitung 
bedarf als des bloßen Einritzens. — Zum Ja- und Neinsagen der Seele vgl. Phaed. 
75d; Theaet. 189e, I9oa. Dazu meine Schrift über die Sprache und die archaische 
Logik (Tübingen 1925) S. 35ff. — Zum Begriff *OAov: Welche Bedeutung dem Be- 
griff der Totalität in Platons Lehre zukommt, zeigen z. B. Theaet. 204b; Phaedr. 270c; 
Resp. 518c; Gorg. 508a; Tim. 33a: &v öAov öAwv &E ümdvrwv .... Das öAov ist t&Aeov. 
Man darf also nicht, wie Harnack Sitz. Berl. Akad. ıgıı S. 155 in seiner Analyse von 
1. Kor. 13 tut, gerade auf die Auffassung des reAcıov im Gegensatz zum &k WEPOUC 
einen Unterschied zwischen Platons und Paulus’ Denken zurückführen wollen. 

Zu S.22. Die Schwingen der Seele: Mit Phaedr. 246d ist zu vergleichen 
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nn BER Rn, 20 0 Din. NIEREN ae eR EN 
Phaed. ı09e mrnvöc Yevöuevoc dvdmroro. — Platons Philosophie der Hypothesis 
ist sozusagen entdeckt erst von Herm. Cohen, Platon und die Mathematik, ‚Progr. 
Marburg 1878. Aber man hat stets gegen Cohen und Natorp zu beachten, daß die Idee 
nicht ün6decıc, sondern morıdeuevov ist: Phaed. ıoob. 

Zu S. 23. ‘Schneiden vermöge des Logos.’ Vgl. Crat. 387a;. Phaedr. 265e; 
Politic. 287c. — Cuumkokn (oder uiäıc, cuvaywyn) und dıaipecıc als Lehrstück nament- 
lich im Sophistes, vgl. 253b, c. 

Zu S. 24. “'Genährt vom bloßen Enthusiasmus’. Theaet. 1I80oc abrönaror 
dvapbovron, Öm6dev Av TÜuxN Exactoc aurWv Evdoucidcac. | 

Zu S.25. Höhlengleichnis, Das Höhlengleichnis, welches den Entwicklungs- 
gang des philosophischen Menschen gibt, entspricht in allen seinen Stadien dem vor- 
angehenden Liniengleichnis, das die Erkenntnisstufen in systematischer Folge gibt. Vgl. 
Platons eigene Anweisung 517a, beide Gleichnisse zusammenzunehmen. Im Liniengleich- 
nissind die höheren Erkenntnisstufen, im Höhlengleichnisdie unteren Erziehungsstufen 
ausführlicher behandelt; und das soll so sein, denn für die Systematik der Erkenntnisstufen 
ist alles nur aus dem Charakter der oberen ruruara zu gewinnen; hingegen maßgebend 
für die Erziehung ist das Jugendalter. Es muß betont werden (da die Interpreten es, so- 
weit ich die Literatur kenne, zu übersehen pflegen), daß das Bild der Höhle etwas 
Hadesartiges an sich haben soll: Erstens steht das Höhlengleichnis im Zusammen- 
hang mit der mythischen Schilderung des Phaidon, wo ıo8e von den Höhlungen un- 
mittelbar Schächte in den Hades führen; zweitens spricht Aristoteles (bei Cicero de 
nat. deor. II, 37), dessen Gleichnis sich in einer verwandten Sphäre bewegt wie das 
Platons, von patefactis terrae faucibus, was schon fast tönt wie Matthaeus 27,52 oi 
zerpor cyichncav. Ferner, es ist kein Grund vorhanden, nur das crmAewönc bei Pla- 
ton zu betonen, das xardyeıoc aber zu unterdrücken. Sodann, Proklos sagt zwar in 
seiner Exegese des Höhlengleichnisses nichts von dem Hadescharakter der Höhle, 
aber nur weil er ihm selbstverständlich ist, denn vol. Il p. 31 (Kroll) spricht er von 
To umö ceAnvnv, 6 moAAaxod -TMdrtwv crnAalw TTPOCEIKIZWV KAi WUXWV TOTOV ÖUCTUXOU- 
cWwv Kai ANenc xWpov (AtokaAWv) oUK Av Trpocayopebor Beiov Yevntöv, AAAd OvnrTöv 
zörov. Hat die Höhle etwas mit Lethe zu tun, dann auch mit Hades. Der Ort der 
wuxWv ductuxoucWv ist nach Phaedr. 249a Tü Uno yic dikamwrnpia. Die Worte Pla. 
tons 521c nWc rıc Avdkeı auTouc Eic PWc, Wcrep EE "Aırdou Atyovraı dN TIvec eic Beouc 
aveAdeiv enthalten diejenige Assoziation von Höhle auf Hades, die Platon bei jedem 
antiken Leser des Höhlengleichnisses voraussetzt und auch voraussetzen kann, wenn er 
von einem Reich der Schatten spricht. Desgleichen wird 5ı6d das Zitat von Odyssee 
XI, 489 äußerst prägnant. Vgl. auch den Anklang bei Plotin Enn. I, 6, 8 S. 94 Z. 26 
(Volkmann). Ist aber die Annahme unabweislich, daß die Höhle ein gutes Quantum 
Hadeskolorit trägt, dann muß in die Tendenz des ganzen Gleichnisses hineinspielen 
das Motiv cöua-cnjua: die Vorstellungen der Dialoge Gorgias und Phaidon, unser 
irdisches Leben sei im Vergleich zu dem Leben in unserer geistigen Heimat etwas 
Leichenhaftes, wirken auch hier noch mit. In der Region welcher Vorstellungskreise 
sollten aber dann, nach Platons Absicht, die Eindrücke der Leser ihren Stützpunkt 
finden, wenn Platon — wie notorisch überall sonst — seine Mythen und Gleichnisse 
an traditionell gegebene Bilder und Sagen anknüpft? In letzter Linie kann es sich 
nur handeln um den Vorstellungskreis der ‘Hadesfahrten’. Die gefesselten Menschen 
sind in das Schattenreich der Höhle hineinversetzt und werden — gegebenen Falles 
— aus ihm herausgeführt, wie der Mythos es einem Menschen aus Gründen der Ver- 
schuldung auferlegt, in den Hades zu steigen, und ihm verstattet, zurückzukommen. 
Jetzt erst wird Platons philosophischer Gedanke ganz deutlich: Dem Mythos ist 
die Erde das Lichtreich, der Hades das Dunkel, Dem Philosophen aber ist der tö- 
moc Ürepoupdvioc der Ideen das Lichtreich, hingegen unsere Erde das Dunkel. Wie 
sich dem Mythiker die sonnenbeschienene Erde zum düsteren Hades verhält, so dem 
Philosophen die geistige Heimat unserer Seele zu ihrer irdischen Existenz, Hier haben 
wir den Platonischen Gedanken in der für ihn typischen Form der Proportion (die 
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ja auch in anderer Hinsicht das ganze Linien-") und Höhlengleichnis beherrscht): 
Unsere in ihrem Kern auf reine Denkerkenntnis, auf die unräumlichen und unzeit- 
lichen Verhältnisse der reinen Begriffe gerichtete Seele ist durch die Inkorporierung 
in eine raum-zeitliche Existenz so tief gefallen wie jemand, der von der Erde in den 
Hades gestiegen ist. Und der Weg der Seele von der naiven Sinnlichkeit bis zur 
reinen Noesis ist so weit und so schwierig, wie der Weg vom Hades auf die Erde! 
— Bestimmte Züge des Höhlengleichnisses sind schon im Weltbild des Phaidon ent- 
halten; aber die Technik des Bildes im Phaidon ist doch nur die: der Erde ein Aus- 
sehen zu geben, daß die Dualismen der Ideenlehre gleichsam auf die Erde projiziert 
werden können. Das Höhlengleichnis aber erfährt nun seine konkrete Ausgestaltung 
dadurch, daß der ‘Weg?’ zum eigentlichen Problem wird. — Dıe Anlehnung des 
Höhlengleichnisses an das Motiv einer Hadesfahrt beleuchtet auch die systematische 
Stellung von Platonismus und Eleatik zu einander. Der Himmelfahrt des Parmeni- 
deischen Proömiums würde etwa entsprechen der uranische Reigen im Phaedr 247 ff. 
Aber eine Hadesfahrt wäre für die Eleatik unpassend; das transzendente Sein kann 
im Sinne der eleatischen Philosophie nicht ernsthaft für die untere Welt verwertet 
werden. Für Platon aber kommt es nicht stärker darauf an, daß der Aufstieg des 
philosophischen Denkens bis ins Metaphysische veranschaulicht werde, als darauf, daß 
deutlich werde, wie bitter nötig für die Welt die Rückkehr des Philosophen in die 
Höhle ist. Das Motiv der ganzen Politeia ist Wirklichkeitsgestaltung, Weltveredelung, 
Ideenverwertung, Dianoetik. Auch die Proportion hat die Bedeutung, daß Oberes und 
Unteres gesetzlich miteinander verbunden sind, dıent also dem Gedanken des Metaxy. 
Vgl. auch die Elementenlehre des Timaios, — Dies auch als Ergänzung zu H. Diels, 
Himmels- und Höllenfahrten von Homer bis Dante. Ilbergs Jahrb. 1922 S. 239— 253. 

Zu S. 25. ‘Fragmentarische’ Schatten: Das reıxiov (tapappayuna) 514b be- 
wirkt, daß nur die über das reıxyiov herüberragenden Gegenstände als Schatten auf 
der Höhlenwand erscheinen. Die Schatten geben also nur fragmentarisch wieder, was 
auf dem Wege selbst total zu sehen ist. — “Archetypos’. Die Bezeichnung nach 
Empedokles Frg. A 56 (Diels). Das künstliche Feuer in der Höhle ist Ableger der 
wahren Sonne, so daß zu dem proportionalen Verhältnis von Sinnenwelt (Höhle) zu 
Denkwelt (Lichtreich) noch das Kausalverhältnis zwischen den höchsten Instanzen 
in beiden Welten kommt und Gott auf diese Weise bildlich als Urgrund beider 
Welten angesprochen werden darf 508b. — Zu yevecıc eic oVciav vgl. Philebus 
26d. — Zu cüv öAn th wuxn Resp. 518c. — Zu Peras und Apeiron: Die grund- 
legende Untersuchung gibt der Philebus. Über das Peras und Apeiron in der Sprache 
vgl. meine Schrift: Die Sprache und die archaische Logik, S. 38f. 

Zu S. 26. Eidos und Eidolon vgl. E. Cassirer, Vorträge der Bibliothek 
Warburg II S. ıff. — “‘Verströmende’ Subjektivität: Platon nennt die Subjektivisten 
oi Neovrec Theaet. ı81a. Alles Körperliche und Sinnliche, daher auch die Empfin- 
dung, ist in den Strom des Geschehens einbezogen, somit unfrei. Hingegen das 
Denken stellt ein Haltmachen, ein Zum-Stehen-Kommen (Wurzel von &micrhun nach 
- Platon cra-) dar, bezieht sich auf Sein, nicht auf Werden, ist aus dem Strome her- 
aus, ist befreit, stellt und entscheidet selbst Alternativen. Prinzipielle Überwindung 
des Psychologismus Theaet. ı5ze. — Zum Begriff des neAAov vgl. Theaet. 1782. — 
Zur Vorstellung der Sukzession: Die zeitlichen Sequenzen, im Gegensatz zu den 
logischen Konsequenzen, gehören bei Platon zur eikacia, wie bei Spinoza zur Ima- 
ginatio. 


1) Die häufig und schon von Plutarch aufgeworfene Frage, warum Platon 509d 
die Linie ungleich teilt, ist sehr leicht zu erledigen: Da jeder der beiden Linienab- 
schnitte noch einmal nach demselben Verhältnis wie die ganze Linie geteilt werden 
soll, so käme bei Halbierung der Linie die sinnlose Proportion heraus: a’a=a:a. 
Ob der obere oder untere Abschnitt der größere ist, bleibt ganz gleichgültig; nur un- 
gleich müssen sie sein. 
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Zu S. 27. TTd90c &v &uoi, gebildet nach dem Gebrauch von ‚mddoc, ra.deiv, 
ndßnua im Theaetet. Vgl. z. B. 155b. — merepacue£voc vgl. Parmenides 144e. 

Zu S. 28. Inbetreff des Begriffs des ‘Mittleren’ oder ‘Zwischen’ (uecov, NE- 
taEl, &upoiv uereyov) muß ich auf meinen Aufsatz Methexis und Metaxy (im Sokrates 
1919 S. 48ff.) verweisen, obwohl er in Einzelheiten bereits heute überholt ist. 

Zu S. 29. “Die obere Region ist Maß für die untere’. Dies ist das Ergebnis der 
Polemik gegen den Homomensurasatz im Theaetet. Zum Begriff der Zahlbestimmt- 
heit siehe J. Stenzel, Zahl und Gestalt bei Platon und Aristoteles, Leipzig 1924. 

Zu S.30. Antisthenes und die Megariker. Siehe Aristoteles Metaph. 1024 b 32 
in Verbindung mit Eusebius Praep. ev. XIV, ı7,1. Vgl. auch Proclus in Cratyl. S. ı2 


Z. ı8ff. (Pasquali). 


Zu S. 31. ’E£aıper&ov: Theaet. 157a Tö d’ eivaı mavraxödev EEaıpereov. — ÖLc- 
coi Aöyoı. Siehe Diels Vorsokratiker II* S. 334ff. — Kratylos siehe Aristoteles Me- 
taph. roroa ı2. — “Theorie des Urteils’: Sie liegt am ausführlichsten vor in der 


" kowvwvia tWv yevwv Sophist. 250a ff. Hiermit kann unmittelbar verglichen werden, 
was Kant über das Wesen der Kopula im Urteil sagt Kr. d. r. V. S. 140—142. 

Zu S. 32. ‘Weg’, u&dodoc. Vgl. besonders Respubl. 531c, 533b. 

Zu S. 33. "Forschungen Ernst Cassirers.” Vgl. insbesondere die program- 
matische Studie: Die Begriffsform im mythischen Denken, Studien der Bibliothek War- 
burg I. 1922. 

Zu S. 34. Simplikios zu de coelo 292b 24: xai npWrtoc tWv EAAnvwv EldoEoc 
ö Kvidioc, wc Ebönudc Te Ev tw deurepw tAc ’Acrpoloyırfjc ‘Ictopiac ATTEMVNUÖVEeUCE 
xai Cweryevnc mapd Eddriuov ToVTo Aaßubv, Awachdaır Acyercı TÜV TOIOUTWV ÜTOBECEWV, 
TfAarwvoc, Bc Pncı Cweryevnc, tpößANHa TOÜTO TOINCAuEVoU TOIC TTEPI TAUTA ECTTOVdA- 
Köcı, TIvwv ÜToTeBEeICWV ÖHaAWV Kal TETAYUEvWYV Kıvmcewv dlacwen TA Trepi TÄC KIvn- 
ceıIc TWV TTÄOVWUEVWV @POLVÖNEVO. 

Zu S. 35. "Topische Weltbetrachtung’: Nicht nur Aristoteles trennte sich 
von Platon, indem er zur topischen Denkform zurückkehrte (die höchsten Himmel 
haben die vollkommenste Substanz), sondern in Platons eigener Schule wurde bereits 
von Xenokrates die Platonische Erkenntnisstufung von oicöncıc, d6Ea, vöncıc auf eine 
topische Stufung der Objekte übertragen: Die Wahrnehmung hat ihre Objekte “unter- 
halb’ des Himmels, die Meinung ‘am’ Himmel, das reine Denken ‘oberhalb des 
Himmels’. Sextus Adv. Math. VII, 147. Jede der drei Stufen erhält ihre eigene Schick- 
salsgöttin, ihr eigenes mathematisches Gepräge, ihre eigenen Seelen und Dämonen. 
Mit andern Worten: Was bei Platon methodische Struktur gewesen war, wird nun- 
mehr Struktur der Weltsubstanz. Dies grundsätzliche Preisgeben der Platonischen 
Denkform schon in der Generation von Platons unmittelbaren Schülern wird zusammen- 
hängen mit starkem Einfluß, den gerade damals orientalisches Denken in Griechen- 
land gewann. Von hier aus führt ein gerader Weg sowohl zum kontinuierlichen 
Stufenkosmos des Hellenismus wie zur Mystik der Spätantike. Vgl. auch R. Heinze, 
Xenokrates' Kap. 1—3. | 

Zu 5. 36. “Anhäufung von Schriftzeichen’. Vgl. H. Diels, Elementum 
(Berlin 1899) S. 14; Cicero De nat. deor. II, 31, 93. — Das Prinzip der Indivi- 
duation bei Aristoteles: Aus demselben Stück Holz kann man zwar Tisch, Bett oder 
Kiste machen; der hergestellte konkrete Gegenstand ist aber von jedem andern der 
gleichen Gattung verschieden durch die Materie. Vgl. Metaph. 1044a25—27 und 
988 a 3—7. 

Zu 5. 37. Leukipps Gesetz: obdev xpfiua uarnv Yiveraı, AAA& ravra &x Adyouv TE 
kai vom’ dvdyknc. Kein Ding wird ohne Ursache, sondern alles aus einem Grunde 
und durch Notwendigkeit (Diels Vors. 54B 2). 

Zu 5. 38. Autokinesis der Seele vgl. S. 41. Nur weil die Seele, ihrem höch- 
sten und demnach wesenbestimmenden Teile nach, Denkvermögen ist, kann sie zu- 
gleich das einzige Prinzip der Bewegung, nämlich “das sich Selbstbewegende? sein, 
Nicht erst Plotin hat Platons Lehre richtig so gesehen (vgl. z. B. Enn. V, 2, 2.wcH 
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voDv oikeiov Exoucnc (SC. TÄC Yuxnc) Kai map’ adtfc BovAncıv TOO vociv N öAwc kı- 
veicdar); sondern Platons eigene Lehre von der Weltseele ruht auf der Annahme, 
daß die Seele kraft ihrer Autokinesis sowohl frei zu den Ideen sich aufschwingen, 
also Denk-Erkenntnis schaffen, als auch die Zwecksetzung für die mechanische Körper- 
bewegung. übernehmen, also die Leitung über sie ausüben kann. — Zu cuvairıov vgl. 
Timaeus 46c, d. Zur Sache besonders Phaed. g98c,d. 

| Zu S. 39. ddıakuroc. Phaed. 80a, b werden (unter Zugrundelegung der Frage, 
wohin die Seele, wohin der Körper gehöre) die beiden Regionen so kategorisiert ro 
uev. Beiov Kal Addvarov Kal vonTöv Kal uovocidec Kal AdIAAUTOV Kal del WCauTwc Kata 
avra Exov EaurW —, TO dE AvOpwmıvov Kai BvnrTöv Kal moAveidec Kal dvöntov xol 
‚DIAAUTOV KAL UNdETOTE ExXov EaurtW. 

Zu S. 40. ‘Affinitätsprinzip’. Vgl. den Anfang der Schrift Theophrasts TTepi 
alcdncewc. 

Zu S. 42. TIövoı und npayuora oft von Platon betont. Als besonders cha- 
rakteristisch hebe ich hervor, daß bei der Auswahl der Unterrichtsfächer für die Er- 
ziehung ein möglichst hoher Grad von növoc, der aufgewendet werden muß, um das 
Fach zu erlernen, in Platons Augen das betreffende Fach pädagogisch nur um so ge- 
eigneter macht! Vgl. Resp. 536d. Zu npdyuara vgl. besonders Theaet. 186c dı& troA- 
Auv mpayudrwv kai rraıdelac. — Über die angebliche dynamische Bedeutung der 
Ideen siehe meine Bemerkungen in Zeller, Philos. d. Griechen II, ı, 5. Aufl. Anhang 
S. 1089ft. 

Zu S. 43. ‘Zweite Ausfahrt’ (devurepoc mAoüc): siehe Phaed. 99d. 

Zu S.45. Die Sonne und das “Lichthafte’: siehe Plotin Enn. I, 6,9 S. 96, Io 
(Volkmann). — Schöpferische Ursache und Affinität: siehe Resp. 507d, e; 508e. 

Zu S. 46. “Intelligibel’ und ‘metaphysisch’ soll nur vonröv und &mekeıva 
wiedergeben und nichts zu tun haben mit den Bedeutungen, welche beide Wörter in 
der Transzendentalphilosophie angenommen haben. — Zum Begriff von ikavöv, 
avumöderov siehe Phaed. Ioıd, Resp. 5rob, zııb. 

Zu S. 47. Platons Schweigen über das höchste Prinzip: siehe Epist. VII 
341c, f. 

Zu S. 48. Theaet. 186c übersetzt: “Sinnliche Eindrücke, die durch den Körper 
der Seele vermittelt werden, stehen Menschen und Tieren von Geburt an zur Ver- 
fügung; hingegen die Denkerwägungen darüber in Hinsicht auf ihr Sein und Gut-Sein 
stellen sich nur mühsam und langsam, unter vielen Schwierigkeiten und nur durch 
Schulung ein, wofern sie sich jemandem überhaupt einstellen.” — Wopekeıa: Goethe 
sagt: ‘Das Wahre fördert’. Das trifft den Wortsinn von Woeleıg- 

Zu S. 49. Wassertier und Landtier: siehe die Einteilungsversuche im ersten 
Teile des Politikos. — xoıvöv mepi siehe Theaet. 186b, c. 

Zusss:0. Möyıc und. “Sprung”: siehe Resp. 517b, 5ııb. 

Zu S. 51. Analogie’: siehe Resp. 5093. 

Zu S. 52. TIöcov und roiov: siehe Philebus ı6c ff. Dies ist die Stelle, auf die 
Kepler in seinem berühmten, letzte Aufschlüsse über seinen Wissenschaftsbegriff geben- 
den Brief an Fabricius sich beruft. Keplers Quantum ist Platons möcov. Vgl. E. Cas- 
sirer, Das Erkenntnisproblem I. Bd., 2. Buch, Kap. 2, 2. 

Zu S. 53. Pneumatische Seele: siehe Phaed.77dff.; Funktionsseele Phaed. 
8;eff.; rezeptive Seele (Seelenwachs) Theaet. ıgıcff.; dynamische Seele (Tauben- 
schlag) Theaet. 197d,e. — Zum ‘Gemischtsein’ der Seele.vgl. das &upurov dyadöv 
und xaxöv Respubl. 608e ft. 

Zu S. 55. TTepi ToO un dvroc fi TTepi pbcewc war der Titel einer Schrift des 
Gorgias. Diels, Vors. 76B 3. 

Zu S. 58. *Vagabundierende Ursachen’: siehe Tim. 48a Tö tÄc mAavwue- 
vnc eidoc oiriac. — v68oc Aoyıcuöc: siehe Tim. 52b yevoc TÄC xWpac ... Met’ 
&vonchncioc äntöv Aoyıcuw Tıvı voßw und das vernichtende Urteil über die Mimesis 

in verwandter Diktion Respubl. 603b pabAn äpa Euyyıyvouevn paüka yevvä N hiunrımn. 
| Vorträge der Bibliothek Warburg III 6 
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Zu S. 59. Der Raum als mavdexec Tim. 51a. — AaENE kdrontpov, wechselt 
mit dem Bilde des spiegelnden Wassers ab: Resp. 402b; mit den Schatten: 5102. — 
Das Symbol von Traum und Wachen entwickelt sich Resp. VII aus dem Gegen- 
satz von Nacht und Licht im Höhlengleichnis. — Wie der Spiegel und der Traum, 
so dient auch das aivıyua, die rätselhafte, mittelbare Redeweise dazu, das Pseudo- 
Denken zu charakterisieren, vgl. Resp. 579c u.ö. Vgl. auch Paulus in I. 'Koritither 13, 
v. ı2. Dazu Sprache und Arch. Log. S. 33 Anm. 3. 

Zu S.65. Krantor: siehe Plutarch De animae procreatione 2, 3. — Goethe 
“Plato, als Mitgenosse einer christlichen Offenbarung’, im Jahre 1796 durch Fr. L. 
Stolbergs Übersetzung auserlesener Gespräche des Platon veranlaßt. 

Zu S. 66. Akademie und Platoniker im Altertum: siehe meine Ausführungen in 
Dessoirs Lehrbuch der Philosophie, Abt. Gesch. der Philos. S. 228ff. Dazu Immisch, 
Akademia, Freiburg 1924, Rektoratsrede. 

Zu S.68. Die croıyeia des Seins bei Aristoteles: siehe Dessoirs Lehrbuch 
S. I5oft. 

Zu S.69. Aristotelischer Begriffsapparat: Ein Wort des Proklos (in Crat. II 
S, ı ff. Pasquali) trifft hier schon das ganz Richtige: Die Dialektik Platons sei überhaupt 
nur für diejenigen brauchbar, die bereits durch die Wissenschaften hindurchgegangen 
sind; hingegen die Analytik und Apodeiktik des Peripatos sei für “alle”. 

Zu S. 70. ‘Der große Bruch zwischen dem Stagiriten und Platon’: Auch hier 
ist die Denkform der in der Akademie verbliebenen Schüler Platons dieselbe wie die 
des Aristoteles, nicht wie die des Platon. Speusipp setzt sich ganz deutlich gegen 
die tunuara und für den cuvdecuoc ein, vgl. Aristoteles Metaph. 1028b 24 und Diog. 
Laert. III, 12—12. 

Zu S.72. "Platonismus im Mittelalter’. Wasgegen den Mißbrauch des Wortes 
Platonismus gesagt ist, richtet sich natürlich nicht nur gegen Bäumker. Es dürfte 
nur sehr wenige Darstellungen der mittelalterlichen Philosophie geben, in denen nicht 
irgendwo Wendungen zu lesen stehen wie “Platonismus in der späteren Form, die 
ihm Plotin gegeben hat’ oder °... wenn auch in der durch Plotin umgebildeten Form’ 
oder dergl. Hingegen kenne ich nicht eine einzige Darstellung mittelalterlicher Philo- 
sophie, die den Bann dieses Verbalismus zu brechen und das, was christlich-neuplato- 
nische Spekulation ersonnen hat, von der genuinen Lehre Platons zu unterscheiden 
versuchte, 


KOSMOLOGISCHE MOTIVE IN DER BILDUNGS- 
WELT DER FRÜHSCHOLASTIK 


Von Hans Liebeschütz in Hamburg. 


Es ist charakteristisch für die geistige Entwicklung der germanisch- 
romanischen Welt im Mittelalter, daß sie sich uns als eine rechte Bil- 
dungsgeschichte darstellt, der eines bedeutenden Individuums ent- 
‚sprechend, das in eine reife Kulturgemeinschaft hineingeboren wird. 
Durch die Kirche, in deren Kreis die werdenden Völker hineingezogen 
waren, stand mit einem Male eine geistige Ordnung da, maßgebend 
und überlegen. Aber ihre Denk- und Gefühlsinhalte waren doch zu- 
nächst ein fremdes Erbe aus der alten Mittelmeerwelt, und erst all- 
mählich reicht die intellektuelle Kraft hin, von den Stücken aus, die 
man wirklich begriffen hat, das übrige frei und charakteristisch um- 
zugestalten. Diese Erscheinung ist am ausgeprägtesten an begrifflichen 
Dingen, wo Problem und Lösung gleichmäßig präformiert sind. 

Das theoretische Nachdenken über das Zusammenwirken von Welt 
und Gott und Mensch wurde durch eine gelehrte antike Überlieferung 
beherrscht, die ihren Ausgangspunkt in Platos Timaeus hat. Hier bei 
Plato bildet sich das Eine, Ewige, Unveränderliche im Mannigfachen, 
dem Werden und Vergehen Unterworfenen ab, indem es durch Ver- 
mittlung der Weltseele das Elementarbereich zur Körperwelt ge- 
staltet. Dieser große metaphysische Zusammenhang spiegelt sich ın 
den regelrechten Bewegungen der Sternenwelt und der Menschenseele, 
und so wird die Betrachtung in das Gebiet des empirisch Faßbaren 
geführt. Die Analyse der Körperwelt, die Demokrit darbot, in charak- 
_ teristischer mathematischer Umformung!) und medizinische Doktrinen 
über menschliche Organe geben dazu den Stoff. Die erste Hälfte dieser 
Kosmologie Platos, die den Aufbau des Ganzen schon deutlich zeigt, 
wurde durch die spätantike Übersetzung des Chalcidius dem Mittelalter 
überliefert und war ein Hauptschulbuch des frühen Mittelalters. Die 
umfangreiche Realienerklärung, die der Interpret dazu geliefert hat, 
stammt bekanntlich aus der stoischen Kommentarliteratur; sie hat die 
Gedanken Platos über Makrokosmos und Mikrokosmos weiter ausge- 


ı) Eva Sachs, Die 5 platonischen Körper. Berlin 1917, p. 185— 234; E. Hoffmann, 
Die Weltseele bei Plato. Sokrates 1915. 
6*F 
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sponnen, um die ratio in den Dingen der Sinnenwelt nachzuweisen, 


und dabei ist die Aristotelische Fassung von dem Weltbaustoff der 
vier Urelemente Feuer, Luft, Wasser und Erde, die in der Wirklich- 
keit nur gemischt vorkommen und allein der Vernunft in ihrer Rein- 
heit erkennbar sind, ein wichtiger Teil, neben dem auch manches Stück 
aus Poseidonios als Stoffelement steht. Wie wir besonders durch Gro- 
nau und W. Jaeger gelernt haben, ging von hier aus der kosmologische 
Stoff in die Genesis-Exegese über, wobei Philo für uns den Anfang 
macht, Origenes ihm folgt und die großen Kappadokier Basilius und 
Gregor von Nyssa die Verbindung wieder aufnehmen.?) Es war die 
Rahmenerzählung im Timaeus, die Darstellung des ewigen Weltpro- 
zesses im Schöpfungsakt des Demiurgen?), die zur Ineinandersetzung 
des so weltenweit Geschiedenen verlockte. Dem lateinischen Mittel- 
alter ist diese Überlieferungsschicht besonders durch Ambrosius und 
Augustin und dann durch die Handbücher im Stil des Isidor vermittelt 
worden. | 

Als profaner Schulautor steht neben Chalcidius Macrobius’ Kom- 
mentar zum somnium Scipionis, stofflich mit ihm verbunden durch die 
stoische Naturlehre, die er auch bietet; aber die Tradition ist bei ihm 
noch eine Schicht reicher. Aus Platos metaphysischem Grundproblem, 
der Gegenüberstellung der Welten des Seins und des Werdens, ist in 
_ viel benutzter Darlegung eine Emanationstheologie geworden, die von 
dem einen Gott über Geist und Seele zur Körperwelt stufenweis hinab- 


führt. Dahinter steht der Timaeus-Kommentar des Porphyrius als letzte 


Quelle2) Dem gleichen neuplatonischen Kreis entstammt jene be- 
rühmte Stelle, wo die von der Milchstraße hinabsteigende Seele durch 
die Planeten ihre Charakterprägung bekommt. Aber hier hat die grie- 
chische philosophische Spekulation ein bedeutungsvolles Stück mytho- 


2) K. Gronau, Poseidonios und die jüdisch-christliche Genesisexegese. Leipzig I9I4. 
Werner Jaeger, Nemesios v. Emesa. Berlin 1914; B. W. Switalski, Des Chalcidius Kom- 
mentar zu Plato’s Timaeus. Münster 1902. — Zur Charakteristik dieser Tradition physi- 
kalischer Doktrinen und zur Kritik einer Hypothese von ihrem Ursprung in einem Kom- 
mentar des Poseidonios K. Reinhardt, Poseidonios. München 1921, p. 17, 176/77. 


3) Über die Timaeusschöpfung als philosophische Allegorie: Archer Hind in der Ein- e 


leitung zu seinem Kommentar, im gleichen Sinne v. Wilamowitz, Platon Bd. II, 265. 


Anders R. Reitzenstein, Studien zum antiken Synkretismus aus Iran und Griechenland. 
(Stud. d. Bibl. Warburg Bd. 7.) Leipzig 1926, S. 35—37, 142—ı149. Durch die Inter- s 


pretation des religiös verstandenen Timaeus von der iranischen Schöpfungsgeschichte aus 


würde der ‚‚weltgeschichtliche Zufall‘ seiner Synthese mit der Bibel eine tief in die Historie 


reichende Wurzel bekommen. 


4) Timaeusliteratur bei Macrobius somn. Scip. II cap. 2 $ ı, S. 587 ed. Eyssenh.* 
Neuplatonische Schöpfungslehre durch Emanation: somn. Scip. ı, 14, $ 6ff., S. 5398. b 
Hugo Linke, Über M. Komment. z. Ciceros somn. Scip. (Phil. Abh. Martin Hertz dar- 


gebracht. Berlin 1888, p. 240—256). 
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logischer Deutung des. Verhältnisses von Kosmos und Mensch ver- 
arbeitet, das der spätantiken Religion entstammt. Die Kosmologie wird 
zur Geschichte der Seele im Elementarbereich.’) So steht eine Mannig- 
faltigkeit von Gedanken da, in denen zwar begriffsgeschichtlich ein 
einheitlicher Stammbaum sichtbar ist, die aber dabei polare Gegen- 
sätze des Weltgefühls in sich aufgenommen haben. 

Neben und über all diesem Profanen, das die kirchliche Schule den 
jungen Völkern übermittelte, stand die Schöpfungsgeschichte der Gene- 
sis, in der die mythologische Kausalität verdampft ist vor dem einen 
Willen, der alles schafft als Zeichen seiner Allmacht am Beginn einer 
heiligen Geschichte, in welcher Gott und die Menschen sich unmittel- 
bar gegenüberstehen und die Naturkräfte nichts Wesentliches bedeu- 
ten,°) Aber gerade diese elementare Einseitigkeit hatte schon im Zeit- 
alter des Hellenismus die antike Ergänzung herausgefordert und dann 


_ das Disparate dauernd neben sich geduldet. So wurde die antike Kos- 


mologie zum Schulstoff des Mittelalters, der zwar nicht gerade selbst 
Glaubensautorität besaß und auch einzelnen Individuen von asketi- 
scher Gesinnung als Paradigma des Weltlichen und Überflüssigen die- 
nen mochte, aber doch einen Teil jener überlegenen lateinischen Bil- 
dung ausmachte, in welche das Heilige,als Mittelpunkt eingebettet war. 


I. 


Die Geschichte der antiken Theorien über Welt und Gott im Mittel- 
alter hat ein merkwürdig bedeutendes Präludium im neunten Jahr- 
hundert durch die schriftstellerische Wirksamkeit des Johannes Sco- 
tus. Daß dieser inmitten der literarisch noch so ganz schülerhaft ju- 
gendlichen Welt des Frankenreiches eine so enge Verbundenheit mit 
den Denkmitteln der antiken Kultur zeigt, verdankt er nur seiner irl- 
schen Inselheimat. Hier war in den Klöstern die Tradition eines christ- 
lichen Humanismus, wie ihn das vierte Jahrhundert in der lateini- 


5) 1. c. I. ı2. Den Übergang der stoischen physikalischen Begriffe in die Her- 
metik zeigen R. Reitzenstein, Zwei religionsgeschichtliche Fragen p. 73ff. Straßburg 
1901. K. Reinhardta.a.O. p. 379—382. Bousset, Göttingische gelehrte Anzeigen Bd. 176. 
1914, p. 697—755. Bousset nimmt als Vermittlung den optimistischen Glauben an 
die Gestirne als den Urheber der menschlichen Anlagen, wie er in der mittleren Stoa 
rezipiert ist. Er wurde von der Hermetik als Form der Weltbetrachtung aufgenommen, 
aber von ihr in den charakteristischen Partien durch den pessimistischen Dualismus 


ihrer Religiosität in den Gegensinn verkehrt. Den Traktat Asclepius, der unter den 


Werken des Apuleius dem Mittelalter überliefert wurde und besonders dem ı2. Jahr- 
hundert als Quelle diente, reiht B. p. 749/50 im wesentlichen in die ursprüngliche 
Stufe ein. 

6) H. Gunkel, Schöpfung und Chaos S. 162/63. E. Cassirer, Philosophie der sym- 


“bolischen Formen Bd. II, 150—152. 
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schen Reichshälfte ausgebildet hatte, von der Völkerwanderung un- 
berührt lebendig geblieben.) Hier wurzelt die Bildung des Johannes. 
Seine Problemstellung aber ist wesentlich beeinflußt von den theologi- 
schen Fragen, die seine festländische Umwelt beschäftigten. 

Wohl nicht ohne Förderung durch die karolingische Studienpolitik 
war es in Gallien zu einer intensiven Rezeption der Theologie des 
Augustinus gekommen, die ihren temperamentvollen Vorkämpfer in 
Claudius von Turin gefunden hatte.3) Der Sachse Gottschalk war im 
Kloster Corbie in Berührung mit dieser Strömung gekommen und 
hatte sich mit Leidenschaft diejenigen Elemente aus den Spätwerken 
des Kirchenvaters herausgelöst und angeeignet, in denen er sein reli- 
giöses Erlebnis am radikalsten formuliert fand. So geriet Gottschalk 
außerhalb aller kirchlichen Lehrüberlieferung, und von dem System 
der Theologie blieb ihm eigentlich nur der von aller Ewigkeit her 
feststehende Gotteswille einerseits, der hier Gnade, dort Gerechtigkeit 
walten läßt, und die sündigen Individuen andererseits, die so oder so 
seine Objekte werden, und denen nichts bleibt als reine Hingabe?) 
Neben Hrabanus Maurus, dem alten Feind in Deutschland, war Hink- 
mar, Erzbischof von Reims, sein hervorragendster Gegner geworden. 

Das: praktische Ergebnis, die drakonische Verurteilung des Gott- 
schalk zu Kiersy (849) genügte dem Erzbischof nicht. Er ließ damals 
die Schrift „ad reclusos et simplices“ ausgehen; hier sollte die Be- 
deutung des freien Willens für das Schicksal der Seele und die Kraft 
der kirchlichen Gnadenmittel in der Überwindung der Sündenschuld 
aus der Väterlehre sichergestellt werden, und so die Lebensnotwendig- | 
keit der Kirche als Erziehungsgemeinschaft und als Sakramentsspen- 
derin gewahrt bleiben.!) | 

Aber der religiöse Augustinismus der Zeit fand nun wieder in diesen. 
Aufstellungen starken Anlaß zur Kritik, wenn er sich auch von der para- 
doxen Einseitigkeit Gottschalks mehr oder minder fernhielt. In der 
so beginnenden Fehde wandte sich, vielleicht nicht ganz ohne Po 


7) H. Zimmer, Pelagius in Irland. Berlin 1901, p. 4—8, 213—216. | 

8) R. L. Poole, Illustrations of the History of Medieval Thought. London .1920, 
P. 24—35, 43. H. v. Schubert, Geschichte der christlichen Kirche im Frühmittelalter. 
Tübingen 1921, p. 447—450. Für seinen Gebrauch des Augustinus charakteristisch er- 
scheint die Stelle in seinem Widmungsschreiben vor der Auslegung zum Epheserbrief. 
M. G. ep. aev. car. Il, 598, 22—24: funestum atque detestabilem Pelagii dogma, qui 
ingratus divinae gratiae extitit praedicator, per caelestis gratiae gratissimum praeconem 
beatissimum Augustinum de hac epistola, quantum potui, funditus abdicavi. 

9) M. P.L. 121,.c. 347—372, besonders 349 A/350C, 351C, 353C, 357D, 360D. Seine 
Lebensschicksale sind zusammengestellt b. L. Traube, M. G. poet. lat. aev. car. III, 
P- 707724 

Io) Hinkure erste Schrift. Hrsg. von Gundlach. Zeitschr, f. Kirchengeschichte 
X, 1889, p. 258ff. ’ 
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tische Absicht, Hinkmar an den gelehrten Iren am Königshofe Karis 
des Kahlen. Er ahnte dabei wohl nicht, daß noch ein Stück pelagia- 
nischer Tradition sich auf der einsamen Insel in gefährlicher Lebendig- 
keit erhalten hatte, die gerade bei diesem Mann ein durch seine Natür- 
lichkeit kräftiges Bündnis mit antiker Moraldoktrin und Freiheitslehre 
eingegangen war.!”) So entstand um 851 im Auftrage Hinkmars des 
Johannes Scotus Erstlingsschrift, der ‚„liber de divina praedesti- 
natione“.!!) Das Buch wili Philosophie und Theologie zugleich bieten; 
die Erforschung des Weltgrundes in seinem wahren Wesen ist demütige 
Anbetung Gottes.1?) Der Fehler und die Sünde seines Gegners scheint 
dem Scotus darin zu liegen, daß Gottschalk das All von einer doppelten 
Notwendigkeit regiert werden läßt, die den einen Teil der Menschen 
zum. Bösen, den anderen zum Guten führt. So bleibt nicht Raum für 
den freien Willen des Geschöpfes noch für die Gnade des Schöpfers; 
die göttliche Einheit aber wird aufgelöst, wenn man zwei Weltord- 
nungen von entgegengesetztem Wesen, aber gleichwertigan Realität, auf 
sie zurückführen will.13) Demgegenüber ist des Scotus These die 
strenge Eindeutigkeit der Welt; das Gute, das Sein und das Wissen 
sind streng aufeinander bezogen und haben als Gegenstand nur das 
eine Absolute in seiner Entfaltung als Welt.!2) Indem sich nun diese 


a. an ER . 


ıoa) H. Zimmer wies in dem oben zitierten Buch nach, daß der Kommentar des 
' Pelagius zu den Paulusbriefen, der unter den Werken des Hieronymus [M. P. L. 30] ge- 
druckt ist, in-einer umfangreichen handschriftlichen Überlieferung in Irland vollständig 
bewahrt wurde. — Über den Zusammenhang zwischen der Lehre des P. und der antiken 
Morallehre siehe Loofs, Realenc. f. prot. Theol. 15, S. 749, 752, 756, Z. 26/44, 758, Z. 16/19. 

ı1) Der Prädestinationsstreit und seine Schriften sind am ausführlichsten dargestellt 
bei H. Schrörs, Hinkmar, Erzbischof v. Reims. Freiburg i. Br. 1884. S. 88—150. Zuletzt 
mit sehr eindringlichen Charakteristiken bei v. Schubert S. 450—456. Die Veranlassung 
seiner Schrift durch Hinkmar und seinen Suffragan Pardulus von Laon erwähnt Scotus 
selbst in der Praefatio. Das bestätigt auch die Lyoner Gegenschrift: de trib. ep. M. P.L. 
12I, 1052 A, 1054C. Hinweis auf diese Stelle bei Traube M. G. poet. 1. ILL 520,. Ebendort 
und bei Schrörs S. 137A. 30 sind die mehr als. vorsichtigen späteren Äußerungen des 
Hinkmar über die gefährliche Schrift des Scotus behandelt. Die Bezeichnung der Theorien 
des Scotus als pultes Scotorum durch die augustinisch gerichtete Synode von Valence, 
M..P.L. 125, 56A überträgt auf diesen das Scheltwort des Hieronymus gegen den Pelagius, 
M.P.L. 24, 5382, stolidissimus et Scotorum pultibus praegravatus. 

12) liber de praedest. cap. ı, M. P.L. 122, 357/58: Quid est aliud de philosophia 
tractare, nisi verae religionis, qua summa et principalis omnium rerum causa, Deus, 
et humiliter colitur et rationabiliter investigatur, regulas exponere ? Conficitur inde, 
veram esse philosophiam veram religionem, conversimque veram religionem esse veram 
philosophiam. 

13) Cap. I, $ 4, 359C/360A. 

14) praefat. 357B. .. . diximus, ea, quae non sunt, nec a Deo sciri, nec praesciri 
posse, non ea pravitate, qua quidam praescientiam Dei auferre conantur, dixisse .nos 
arbitremini; sed ea ratione, qua doce:nur nesciri, quae non sunt, et scientiam Dei. esse 
substantiam, substantiam autem eius non in nihilo, sed in aliquo esse. Augustin. de lib. 
arb. IT, $ 54 ...sciri enim non potest quod nihil est. (M. P. L. 32, 1269). 
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stufenweis aus der Einheit durch Teilung zur Vielheit entwickelt, ent- 


steht in dem Prozeß die Spannung Gott— Sinnenwelt, wobei aber 
dies Reich des Vergänglichen und Wandelbaren sein Wesen nur durch 
die Entfernung vom wahren Sein empfängt, dessen letzter Schatten 
es ist.) Der Mensch ist dazu bestimmt, Gott zu erkennen, aber der 
freie Wille gehört ebenso zu seinem Wesen!#); er hat die Möglich- 
keit, sich von der Einheit zur Vielheit hinabzuwenden; so entsteht bei 
Adam die Sünde, welche seinen Nachkommen das ‚Können“ ge- 
schwächt hat und die Gnade zur völligen Wiederherstellung nötig 
machte.!?) Freiheit gehört aber zur Substanz des Menschen und kann 
deshalb auch nach dem Fall nicht verloren gehen. Der Drang des 
sündigen Willens aber ins Nichts vom Wesenhaften abzuschweifen, 
findet seine Grenze in den Gesetzen der göttlichen Ordnung, die jedem 
Ding seinen Platz im Kosmos und damit seine Grenzen weist. Durch 
diese sinnvolle Einordnung dient auch die Sünde zur Ehre des Schöp- 
fers, dessen Verneinung sie ist. Dabei wird der Drang zum Nichts, der 
sie definiert, gehemmt und dem verbrecherischen Willen die Lust der 
vollen Befriedigung versagt, so daß Sünde und Sündenstrafe durch die 
göttliche Ordnung in natürliche zwangsläufige Verbindung gebracht 
sind; in diesem Sinne versteht Scotus die Prädestination zur Verdamm- 
nis bei Augustin.18) | 


15/16) Cap. VI, $ ı, 330B/C (humanam voluntatem) nulii dubium, eam non esse 


summam omnium voluntatem, eo maxime argumento, quod mutabilis sit. Sienim summa 
omnium esset, guomodo mutabilis esse posset ? Nonigitur suinma. Quoniam vero eam ratio- 
nis summae participem esse videmus, dubitare non possumus ipsam rationalem substantiam 
esse. Deinde, sirationalis natura irrationalem merito praecedit, sequitur, utrationalis natura 
mutabilis minor sit rationali incommutabili, maior vero irrationali mutabilique. $ 3; 
382A. omnia... peccata mihi videntur hoc uno genere contineri, cum quisque avertitur 
a divinis vereque manentibus, et ad mutabilia atque incerta convertitur. Quae quam- 
quam in ordine suo recte locata sint, et suam quamdam pulchritudinem peragant, perversi 
tamen animi est et inordinati, eis sequendis subiici, quibus ad nutum suum ducendis 
potius divino ordine ac iure praelatus est. Die Definitionen des Scotus über das Böse 
und den freien Willen erfolgen auf Grund von Augustinuszitaten aus de vera religione, 
de libero arbitrio, de civitate Dei (IV, $ 9, VI, $ 2, X, $ 4). Hinweis darauf steht bei 
Jacquin, Le Neoplatonisme de Jean Scot. (Rev. des Sc. philosoph. et theolog. I, 1907, 
S. 674—685.) S. 681. 

17) IV, $7, 374 B: non... accipiamus, piimum Adam substantiam suam perdidisse, 
quod non potuit, sed eam in inferius mutavit, quod potuit. Melior quippe fuerat humana 
natura tunc, dum haberet velle et posse, unum quidem substantia, alterum vero gratia, 
quam nunc, cum habet solum velle sine posse, id est naturam dono desertam. Vgl. auch 
IV, $ 6, 373C: Über die Unverlierbarkeit der Freiheit des Menschen wegen ihrer Zu- 
gehörigkeit zur Substanz seiner Natur. 

ı8) Cap. XVIII, 86, 433B; $ 9, 435B. Der Gedanke der immanentenSündenbuße 
ist eine Weiterbildung der Weltordnung Augustins, die auch das Böse umfaßt, indem sie es 
an den ihm zukommenden Platz weist. So de ordine I, $ 17 M. P.L.. 32, 986 inquit Tryge- 
tius:... certe enim et mala dixisti ordine contineri et ipsum ordinem manare a summo Deo. 
II, $ 2; 994 sunt, inguit, etiam mala, per quae etiam factum est, ut et bona ordo concludat. 
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Freilich ist das nicht die einzige Lösung dieses Interpretations- 
problems, das die Gnadenlehre des Kirchenvaters in seiner theologi- 
. schen Reifezeit demjenigen stellte, der eine logisch und moralisch opti- 
mistisch gerichtete Weltanschauung unter seine Autorität stellen wollte. 
Scotus geht bei seinen umfangreichen Erörterungen über die augusti- 
nische Grundlage seiner Theorien von den Formulierungen aus, in 
denen er selbst das Wesen Gottes bestimmt hatte. Gott ist der Ur- 
sprung der Zeit, ist aber selbst zeitlos. Vorherbestimmung und Vorher- 
wissen kann daher nur in übertragenem Sinne von ihm gesagt werden. 
Und nun entwickelt Scotus die Arten theologischer Attributsetzung, 
wobei er besonders die dem Boethius entnommene Prädizierung ‚a con- 
trario“ ausnutzt, um die widerstrebendsten Stellen in seinem Sinne 
zu biegen.!?) } 

Trotz der Gewaltsamkeiten dieser Exegese ist der Ire historisch in 
gewissem Recht, wenn er auch seine Lehre als Augustinismus in den 
Meinungsstreit einführt. Jacquin hat zuerst darauf kräftig hingewiesen, 
daß der Afrikaner nicht nur nachträglich zur Rückendeckung als Auto- 
rıtat herbeigezogen ist, sondern auch für die positiven Lehren dem 
Scotus als Hauptquelle gedient hat.?2) Sehen wir genauer zu, welchen 


19) IX, $ 3, 391B; X, 393ff. Für die erste Stelle ist Boethius als Quelle dieser 
Methode durch eine wörtliche Parallele nachgewiesen bei Jacquin S. 698. Exempli- 
fizierung der Methode 391C: ‚‚Perdam sapientiam sapientum, et prudentiam prudentum 
reprobabo‘‘ (I. Kor. ı, 19). Quod recte intelligitur a contrario, ac si aperte diceret: 
Perdam insipientiam insipientum, imprudentiam imprudentum reprobabo... Si enim 
omnis sapientia a Domino Deo est, qua ratione intelligetur Deus destruere, quod ab 
eo est? Eine ähnliche Interpretationsmethode wendet auch Pelagius an vielen Stellen 
auf Paulus an. 

20) Jacguins Arbeit hat ihr wesentliches Ziel in dem Nachweis, daß Scotus in seiner 
ersten Schriit noch keine griechischen Theologen benutzt hat, während Augustin etwa 
sechzigmal dort genannt wird. Zu den bei ]. gegebenen Augustinuszitaten, welche die 
Abstammung der Philosopheme des Scotus in Problemstellung und Methode belegen 
wollen, seien hier zur Illustration noch zwei weitere zugefügt: De ordine II, $ ız; 1000. 
Namque omnis vita stultorum, quamvis per eos ipsos minime constans minimeque 
ordinata sit, per divinam tamen providentiam necessario rerum ordine includitur et 
quasi quibusdam locis illa ineffabili et sempiterna lege dispositis nullo modo esse sinitur, 
ubi esse non debet. — De lib. arb. III, $ 20, P. L. 32, ı28ı Videbis te in tantum esse 
miserum, in quantum non propinquas ei quod summe est; $ 21; 1281 sivis ... miseriam 
fugere, ama in te hoc ipsum, quia esse vis. Si enim magis magisque esse volueris, ei 
quod summe est propinquabis... Quamvis enim beatis sis inferior, superior tamen 
es quam ea, quae non habent vel beatitudinis voluntatem. — Der Optimismus der 
Theodicee und die Platonische Seinsmetaphysik, die den jungen Augustin beherrschen, 
sind der Ausgangspunkt des Johannes Scotus. Die Spannung, die zwischen dieser 
Gedankenwelt und den Problemen und Lösungen des reifen Augustin besteht, die den 
irischen Schüler des Philosophen von Cassiciacum zu der gewaltsamen Interpretation 
des Theologen und Kirchenvaters veranlaßte, ist auch dem Augustin selbst im Pela- 
gianischen Streit vorgehalten worden: retractationes I, Kap. VIII, $ 2 zu lib. arb. 
C. S.E.L. 36, 37/38: Propter eos quippe disputatio illa suscepta est, qui negant ex libero 


” 
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Teil. des augustinischen Lebenswerkes sich Scotus wirklich hat an- 
eignen können, so tritt die Begrenzung recht deutlich heraus. Die 
Gegenüberstellung des ewig unwandelbaren Gottes und der wandel- 
baren Sinnenwelt, der Stufenbau der Zwischenreiche, der diese Pole 
verbindet und vom höchsten Gut, das stärkste Realität zugleich ist, 
ins Nichts allmählich hinüberleitet, gehört zusammen mit der Lehre 
vom freien Willen des Menschen und dem religiösen Wert seiner mora- 
lischen Leistung in jene zuweilen ästhetisierende Betrachtung, in wel- 
cher die Dialoge des jungen Augustin die Weltordnung aufzuweisen 
streben. Ciceros Vernunftreligion und Plotin sollten damals helfen ge- 
gen das Manichäertum, das die Einheit des Alls preisgegeben hatte 
durch die Doktrin vom substantiellen Bösen und damit die Gemüter 
nachdrücklich beherrschte. Diese Auseinandersetzung ist für Augustin 
zeitlebens eine persönlich wichtige Angelegenheit gewesen, und so blıe- 
ben die philosophischen Begriffe seiner Frühzeit auch in seiner späten 
Schriftstellerei als Hilfe lebendig. Aber neben und vor sie treten 
mehr oder minder unausgeglichen theologische Formulierungen, die 
viel elementarer geartet, Erfahrungen des religiösen Gefühls ausspre- 
chen oder praktische Notwendigkeiten des kirchlichen Gemeinschafts- 
lebens in die allgemeingültige Theorie zu erheben suchen; diese Ge- 
dankenreihen des theologisch reifen Augustin sind es, mit denen Sco- 


voluntatis arbitrio mali originem duci .... volentes (. . .) inmutabilem quandam et Deo 
coaeternam introducere naturam mali. De gratia vero Dei, qua suos electos sic prae- 
destinavit, ut eorum, qui iam in eis utuntur libero arbitrio, ipse etiam praeparet voluntates, 
nihil in his libris disputatum est propter hoc proposita quaestione. $ 3. Quapropter novi 
heretici Pelagiani, qui liberum sic asserunt voluntatis arbitrium, ut gratiae Dei non relin- 
quant locum, quandoquidem eam secundum merita nostra dari adserunt, non se extollant, 
quasi eorum egerim causam, quia multa in his libris dixi pro libero arbitrio, quae illius 
disputationis causa poscebat. — Die Entwicklungsgeschichte Augustins bei R. Reitzen- 
stein, Augustin als antiker und als mittelalterlicher Mensch, Vortr. der Bibl. Warb. Bd. II, 
S. 29—44. Leipzig 1924; außerdem K. Holl, Augustins innere Entwicklung S. 16—-19. 
(Abhandlungen der Berliner Akademie 1922.) P. Alfaric, L'evolution intellectuelle de 
St. Augustin. Paris 1918. S. 361—527. (Beziehung zum Neuplatonismus.) 

21) Baur, Die Lehre von der Dreieinigkeit Bd. I, 1841, S. 889—892; dort charak- 


teristische Belegstellen aus epistula contra Manichaeos $ 27/42; M. P. L. 42, 191, 202; de 
trinitate IV, 3 P. L. 42, 888: verbum dei... est incommutabilis veritas, ibi principaliter i 


atque incommutabiliter sunt omnia simul, non solum, quae nunc sunt in hac universa 
creatura, verum etiam quae fuerunt et quae futura sunt..... sicenim omnia per ipsum facta 
sunt, ut quidquid factum est in his, in illo vita sit et facta non sit, quia in principio non 
factum est verbum, sed erat verbum apud deum. — Über den Stufenbau zwischen Sein 
und Nichtsein de civ. dei XII 2, Dombart I 514. Cum enim deus summa essentia sit, hoc 


est summe sit, et ideo inmutabilis sit, rebus, quas ex nihilo creavit, esse dedit; sed non 


summe esse, sicut est ipse; et aliis dedit esse amplius, aliis minus, atque ita naturas essen- 


tiarum gradibus ordinavit..... ac per hoc ei naturae, quae summe est, qua faciente sunt 
quaecumque sunt, contraria natura non est, nisi quae non est... .. propterea deo... essen- 


tia nulla contraria est. — Zur Auseinandersetzung Augustins at Trinitatsformnuik Pa 
bei Plotin s. Alfaric S. 519— 524. 
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tus durch seine Exegese gewaltsam aufräumte, weil seine Individuali- 
tät nur den rationalen Augustin, den jungen Philosophen, suchte. 

Johannes Scotus hat diesen Grundgedanken seiner Frühschrift, daß 
es in der ganzen Schöpfung nur eine Realität, nur eine Vernunft, nur 
ein Gut gäbe, daß hier Gott und dort das Nichts die Grenzen der Welt 
seien, daß also das Böse und die Verdammnis keine Ursubstanz seien, 
in seinem Hauptwerk ‚de divisione naturae“ ausgeführt; die theolo- 
gische These wurde in den kosmologischen Stoff hineingearbeitet. 

Zunächst konnte auch auf diesem weiteren Weg Augustin Führer 
bleiben. Das Hervorgehen der Welt aus Gott hatte diesen besonders vom 
Standpunkt der Trinitätsspekulation interessiert. Gottes Sohn und die 
Welt werden gegenübergestellt; beide bergen den Inhalt des Alls von 
Gott her in sich, aber in der zweiten Person der Trinität, dem „Wort“, 
der „Weisheit“ ist alles ewig unveränderliche Form, was durch die 
Schöpfung der Welt, d.h. durch die Verbindung mit dem Nichts in 
Se unsicheren Bereich des Stoffes der Sinnenwirklichkeit herabge- 

zogen ist.?t) 

Diesen aristotelischen Begriffsgegensatz von Stoff und Form- im 
Sinne des Neuplatonismus hatte Augustin verwandt, um in den con- 
fessiones mit der Materie fertig zu werden, die in dem Manichäismus 
seiner Umwelt ihre Rolle’ spielte. Sie wird zu dem reinen Nichts, das 
nicht einmal den Sinnen ein Merkmal zu bieten hat, wohl aber fähig 
ist, die Formen aufzunehmen, die von Gott kommen.??) Es ist deutlich, 
daß Scotus diese Gedankenreihen in seinen Zusammenhang einstellen 
konnte; besonders anregend mußte es ihm sein, daß er die Genesis- 
erzählung von der „terra invisibilis et incomposita“ von hier aus ge- 
deutet fand; dadurch erschien schon bei Augustin die Erzählung vom 
Nacheinander der göttlichen Schöpfungstaten mit ihrem Anfang beim 
materiellen Chaos als ein Notbehelf der Darstellung für das ewige Bei- 
einander der intellektuellen Formwelt.2%) 


022) N XII, cap. 4 M. P. L. 32, 827: cur ergo non accipiam informitatem 
materiae, quam sine specie feceras, unde speciosum mundum faceres, ita commode homini- 
bus intimatum, ut appellaretur terra invisibilis et incomposita; cap. 12, 831 duo reperio, 
quae fecisti carentia temporibus, cum tibi neutrum coaeternum sit: unum, quod ita, 
formatum est, ut sine ullo defectu contemplationis, sine ullo intervallo mutationis . . 
aeternitate atque incommutabilitate perfruatur; alterum, quod ita informe erat, ut ex qua 
forma in quam formam vel motionis vel stationis mutaretur, quo tempori subderetur, non 
haberet. sed hoc ut informe esset, non reliquisti, quoniam fecisti ante omnem diem in 
principio caelum et terram, haec duo quae dicebam. — Über den Begriff der simultanen 
Schöpfung in den Genesisschriften Augustins handelt Hans Meyer, Lehre von den Keim- 
kräften. Bonn 1914, S. 142—145. 

22a) Joh. Sc. III 27; 699B. Senaria namque sex primorum dierum quantitas, et 
intelligibilis divisio, de causis conditarum rerum, deque primo earum impetu simul in 
primam mundi huius constitutionem intelligitur, eo quod simul et semel a creatore 
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Aber diese Gedankengänge griechischer Herkunft, die ihn bei dem 
lateinischen Kirchenvater angezogen hatten, lernte er, der einige sprach- 
liche Vorkenntnisse dazu aufs Festland mitgebracht haben wird ??), vor 
Abfassung der Bücher „de divisione“ in der Ursprache kennen. Sein. 
Schutzherr Karl der Kahle beauftragte ihn bekanntlich mit der Über- 
setzung der Werke des ‚„Dionysius Areopagita“ und seines Kommen- 
tators, des Maximus Confessor in seinen „Ambigua“.*) Vom Areopa- 


ee est, senarii numeri perfectione a spiritu sancto per prophetam distinguitur non 
tempore, sed intelligibili distinctione, ut per numeri virtutem divinae operationis per- 
fectio indicaretur. 

23) Schon die Schrift de praedest. Kap. XVIII, 430C erklärt den Irrtum der’ geg- 
nerischen Prädestinationsauffassung ‚‚ex graecarum literarum inscitia“, in quibus prae- 
destinationis interpretatio nullam ambiguitatis caliginem gignit. — Es folgt eine Be- 
trachtung über den Zusammenhang von Öpäv und rrpoopäv praedestinare. — Über 
das Griechische in irischen Klöstern H. Zimmer a. a. O. S. 5—7; Sitzungsber. d. Berl. 
Akad. 1909 S. 559ff.; L. Traube, O Roma nobilis S. 35 ıf., 361. — Der wahre Kern der 
Demutsfloskeln in den Widmungsbriefen an Karl d. Kahlen ist offenbar mangelnde Be- 
schäftigung mit der griechischen Väterliteratur, nicht Sprachunkenntnis. S. 1031C: novis 
editionibus in laudem christiani dogmatis hellenas patres addidicistis consulere. Hinc est, 
quod et ingenioli nostri parvitatem non dedignati estis impellere ..... ne, dum hesperiis 
solammodo apicibus studium impendimus, ad purissimos copiosissimosque Graium latices 
recurrere... non valeremus. 1I95 A: Difficillimum prorsus, orthodoxissime regum, servulo 
vestro, imbecilli valde... in Latinis, quanto magis in Graecis, laborem iniunxistis. — Über 
die Übersetzungstätigkeit des Scotus im allgemeinen M. Manitius, Lateinische Literatur 
des Mittelalters I, S. 325/26. 

24) A. Brilliantoff, Der Einfluß der orientalischen Theologie auf die okzidentale 
bei Joh. Sc. Petersburg 1898 (Russisch, Exemplar auf der Universitätsbibliot. Jena), 
gibt eine sorgsame Charakteristik der griechischen Quellen des S.; die Abschnitte über 
Dionysius und Maximus Confessor wie über Augustin waren mir durch die sprachkundige 
Güte von Fräulein Cl. Hertz zugänglich. Bei demselben Autor vollständige Zitatzusam- 
menstellung und Verifikationen S. 492 u. 495. Zunächst unabhängig von Br. hat 
J. Draeseke die Quellenbenutzung des Joh. Sc. auf sprachliche Richtigkeit der Über- 
setzungen und die benutzten Handschriften hin untersucht. Am wichtigsten von seinen 
Arbeiten sind folgende: Joh. Sc. und dessen Gewährsmänner, Leipzig 1902; Theologische 
Studien und Kritiken 82, 1909, S. 530—3577 (über Gregor von Nyssa). Ebendort 34, 
ıgIl, 5. 29—59 und 204—229 (über Maximus). — Sc. selbst formuliert sein Ergebnis 
nach den Übersetzungen der beiden für ihn wichtigsten griechischen Theologen so: 
(Praefat. zur 'Maxim. Übersetzung) 1195 A: non tam densas subierim caligines, nisi 
viderem, praefatum beatisimum Maximum saepissime in processu sui operis obscu- 
rissimas... Dionysii Areopagitae sententias, cuius symbolicos ee sensus 
nuper vobis similiter iubentibus transtuli, introduxisse........ in tantum... ut ea 
quidem, quae nobis maxime obstrusa in praedictis beati Dionysii libris, aut vix pervia, 
sensusque nostros fugere videbantur, aperiret, sapientissimo praefato Maximo lucidis- 
sime explanante. Exempli gratia, ut pauca de pluribus dicam, quomodo causa omnium, 
quae Deus est, una sit simplex et multiplex: qualis sit processio, id est multiplicatio 
divinae bonitatis per omnia, quae sunt, a summo usque deorsum, per generalem omnium 
essentiam primo, deinceps per genera generalissima, deinde per genera generaliora, inde 
per species specialiores usque ad species specialissimas per differentias proprietatesque 
descendens. Et iterum, eiusdem, divinae videlicet, bonitatis qualis sit reversio, id est 
congregatio per eosdem gradus ab infinita eorum, quae sunt, variaque multiplicatione 
usque ad simplicissimam omnium unitatem, quae in Deo est et Deus est; ita ut et Deus 
omnia sit, et omnia Deus sint. 
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giten ging ihn besonders das Buch ‚‚de divinis nominibus“ an, das die 
Prädikate behandelt, die Gott in seinen Beziehungen zur Außenwelt 
charakterisieren; er ist in seiner Güte der Urgrund der Welt; alles Sein, 
alles Leben, alles Bewußtsein in der Schöpfung ist seine Erscheinung; 
er, der Unbewegliche, ist aller Bewegung Ursache; er kann in allen 
Gegensätzen der Welt sein, weil er selbst im letzten Grund nichts ist 
von allem, sondern über allem Sagbaren. Und dieser neuplatonische 
Akosmismus der Gottesanschauung, die negative Theologie, ist es haupt- 
sächlich, die Scotus in sein Werk übernommen hat. Die Welt soll 
in ihrer Entstehung und in ihrer Art völlig aus Gott verstanden wer- 
den, und andererseits ist dasjenige, was von Gott erkennbar ist, in dem 
kosmischen Werden erhalten; aber darum bleibt doch das Wesen Got- 
tes und damit auch das Ziel der Welt transzendent.®) 

Bei Maximus waren es vor allem die‘ Formeln, die den Verlauf des 
Weltprozesses in Abstieg und Aufstieg umfassen, die den Scotus an- 
regten: Von der ungeschaffenen Natur ist die geschaffene getrennt, 
die geschaffene gliedert sich in die geistige und sinnliche, die sinn- 
liche in Himmel und Erde, die Erde in Paradies und Erdkreis; dazu 
kommt der Mensch, der in sich alle Gegensätze der Welt vereint, aber 
selbst wieder in Mann und Frau gespalten ist. Der Gottmensch, in dem 
nach dem Wort des Apostels weder Männliches noch Weibliches ist, 
vereinigte die Gegensätze von unten aufsteigend und leitet die Wieder- 
vereinigung aller Dinge mit Gott ein. Scotus hat dies Schema, wie wir 
gleich sehen werden, beträchtlich vereinfacht, vor allem den Gedanken 
der durch alle Stufen hindurchgehenden Kraft, die alles hervortreibt, 
stärker betont. Hierbei kam ihm das aristotelische Philosophem von 
dem unbewegten Beweger, das der Areopagite und Maximus in ihre 
Attributenlehre aufgenommen hatten, zu Hilfe. Gott ist die Ursache 


25) d. div. nat. V, 21; 898: Et ne rearis, me temere Deum vocasse nihil, et nulla 
auctoritate suffultum, audi beatum Dionysium Areopagitam in primo capitulo de divinis 
nominibus (folgt Zitat aus Kap. I, 5 M. P. G. 3, 593B). Animadverte praefatum theo- 
logum, quomodo incunctanter summum lumen, Deum videlicet, qui omnem intellectualem 
et rationalem illuminat creaturam, nomine quod est ‚nihil‘, insinuat. Et subiecit rationem, 
cur nihil vocatur. Quia super omnia, quae sunt, superessentialiter exaltatur. Commune 
. igitur omnium, quae facta sunt, veluti quodam interitu redire in causas, quae in Deo 
subsistunt; proprium vero intellectualis et rationalis substantiae, unum cum Deo virtute 
contemplationis, et Deus per gratiam fieri. — d. div. nat. III, 1; 622B: Primordialium 
causarum seriem divinae providentiae solers investigator sanctus Dionysius Areopagita 
in libro de divinis nominibus apertissime disposuit. Summae siquidem bonitatis, quae 
nullius particeps, quoniam per se ipsam bonitas est, primam donationem et participationem 
asserit esse per se ipsam bonitatem, cuius participatione, quaecunque bona sunt... 
cetera enim bona non per seipsa summum et substantiale bonum participant, sed per 
eam, quae est per seipsam summi boni prima participatio. (Nach d. div. nom. IVM.P.G. 
3; 693B.) 
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und das Ziel aller Bewegung in der Welt, aber er bleibt selbst außer- 
halb dieser Bewegung. Maximus lehrt ihn auch, die mystisch erfaßte 
Einheit der Weltstufen für die Vernunft begreifbar zu machen, durch 
seinen Hinweis auf die Hierarchie der Begriffe, die von Gattung zur 
Art und zum Einzelding herabführen.?*) Das war für Eriugena be- 
sonders fruchtbar, weil er das aristotelische Material zur Ausführung 
durch Boethius“und den pseudoaugustinischen Kommentar über die 
Kategorien besaß, auch vermutlich Isidors Etymologiae auch in dieser 
Hinsicht benutzte.?”) | 


Johannes Eriugena unterscheidet in seinem System vier Weltstufen, 
die Natur, die schafft und nicht geschaffen wird, die geschaffene: und 
schaffende, die geschaffene und nicht schaffende Natur und schließlich 
die nicht schaffende und nicht geschaffene Natur. Mit der dritten Stufe 
hatte er drei Teilungen des Maximus zusammengefaßt, und dadurch 
die durchgehende Linie schärfer herausgearbeitet, wie man annimmt, 
nach der Formulierung einer aus Aristoteles stammenden Augustinus- 
stelle. Die vierte Stufe umschreibt die völlige Rückkehr aller Die 
zu Gott; uns gehen die mittleren an.?3) 


26) Max. Conf. d. var. diffic. loc. Ausg. :F. Öhler, Halle 1857 (abgedr. Migne 
P. G. 91), Zählung nach Blättern des cod. Gudianus: Die fünffache Teilung: 221a 
äyıol gacı Tevre dionpececı dteiANpboı TNV TAVTWV TWV YEYOVöOTWV ÜTÖCTACIV WV 
npWrnv UEv Pacıv eivarn TMV dalpoücav TC AKTICTOV PÜcewc TNV KTICTNV Kad6AoU 
@ucıv, Koi dA Yevkcewc TO eivar Aaßoücav. — f. 221b. Acvrepav dE xad’ Hvn dä 
KTicewce TO eivar Aaßoüca cluraca PÜcıc Uno Heoü diarpeitai eic vontä kai dicdnta. Tpirnv; 
Kad’ Mv NH aicOnTN Pücıc dimpeitar elc obpavov Koi Nv. Teraprnv de, Kad NV Yin dıaı- 
peitar Eeic TTAPAdEICOV Kal OlKovuevnv, Kal reunmnv, Kaß’ nv 6 Emi mäcıv, WÜcrHep TI TWV 
ÖAWV CUVEKTIKWTATOV EPYACTNPIOV, . : . AvBpwroc dapeitan.eic Üpcev kai Ofiku, .. .. olovei 
CUVdECHÖC TIC PVCIKOC TOIC KaB6AoU dA TWV OIKEIWV HEPWY MECITEUWV ÄKPOILC, Kai Eic Ev 
aywv Ev EautWw TA TOAAL Kata NV @ücıv AAANwv dtecrnköta TW diacrnuarı, iva 
ac npöc Beöv, Wc alrıov, TÜ nAvra cuvayodenc ff. 2222) Evwcewec, EK TAC IdlOC TIPO- 
Tepov ApEäuevoc diarpecewc, Kadeiiic di TWVv UECWV EipuWw Kol TAEeı TrPoßalvwv eic 


tov Beöv Adßn To trepac TÄC . . . Avaßdcewc, &v W oUK Ecrıv Ötaipecıc ... Der un- 
bewegte Beweger f. 203a. Mia o0v dpa TAVTWC TOD . . . KIVOUMEVOU KATU PUcCIVv WC 
APxN Kal TeAoc airia di Nv Kal Ecrı Kal Kıveitaı Av TO Öv Kol kıvoluevov .... f. 203b. Ob 


ap Kıveitaı TO mavramacı un EXov TOD eivoı aitiav. Ei dE TO dvalrıov TTAVTWC Kal 
akivntuv, dkivntov apa To Heiov, Wc TOD eivar noch la Exov airtiav, Kal TAvVTWV TWV 
övrwv Urdpxov aitla. Die Hierarchie der Begriffe f. 224b. Tä dE elön ara TO Yevoc 
WCAaurwce TC Ev TN dtapopa moiKıklac AtoAuBevra NV TTPöc AMAnAa TauTöTnTa dexetol. 
Ta ätoua de Kara TO eldoc Tv pöc AAnAa dexöueva cöußacıv Ev kai TAUTOV AAAN- 
Aoıc mavrn Kadecrnke, TH ÖMopvig TO AmapdAAaKtov Exovra kai diapopäc racnc E&Aeu- 
Bepov. TÜ. de cuußepßnköta TO Ürokeluevov AMNAoıc cuykpidevra TO. Eviniov Eyxeı, TW 
ÜTTOKEIMEVW TIAVTEAWC UN CKEdAVVÜNEVOY. 

27) Über die Quellen des Scotus in seiner ‚logischen Terminologie GC Prantl, Gesch. | 
d. Log. II. Leipz.'1861. S: 20—24. | 

28) Vergleich mit der Teilungslehre des Maxim.:d. div. n. II 83; 529C/D über den 
Zusammenhang mit der Augustinstelle d. civ. D. V 9 und dadurch mit Arist. Metaphysik 
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' Die „causae primordiales‘“ sind von Gottvater im Sohn gesetzt, um 
vom Heiligen Geist in die geteilte Wirklichkeit überführt zu werden .??) 
Soweit sie unmittelbar in der Gottheit verharren, haben sie Teil an 
jenen Prädikaten des Schöpfertums wie Güte, Wesenhaftigkeit, Leben 
und Weisheit, die mehr seine Richtung über alle Vernunft hinaus an- 
weisen, als es charakteristisch bestimmen. Die eigentümliche Bedeu- 
tung dieser zweiten Weltstufe tritt erst hervor durch die Betrachtung 
ihrer Wirksamkeit in der dritten, der Sinnenwelt. Denn das Reich 
der ‚„causae primordiales‘ erscheint als Form in dieser Welt, zunächst 
als Form an sich, als Prinzip und ohne individuellen Charakter und 
dann als Form individualisiert zur Gattung und Art, die es möglich 
macht, in dem Strom des materiellen Seins das Gleichbleibende und 
immer Wiederkehrende festzuhalten. Auch so ist sie noch nicht 
ganz hineingezogen in das Werden und die Vergänglichkeit des Einzel- 
dinges.30) Erst die „qualitative Form“, die Form, die Qualität und 


XII 7, Becker 1072a, 21: Überweg-Baumgartner, Gesch. d. Philosoph. II, Berlin 19135, 
S, 231 u. H. v. Schubert a. a.O. S. 466. Die Augustinstelle lautet (Dom. I, 207): Causa 
itaque rerum, quae facit nec fit, Deus est; aliae vero causae et faciunt et fiunt, sicut sunt 
omnes creati spiritus, 'maxime rationales. Corporales autem causae, quae magis fiunt 
quam faciunt, non sunt inter causas efficientes adnumerändae, quoniam hoc Be quod 
ex ipsis faciunt spirituum voluntates. 

29) d. div. n. II 22, 566 Patri enim dat [theologia] omnia facere, Verbo dat omnes 
in ipso universaliter, essentialiter, simpliciter, primordiales rerum causas aeternaliter fieri; 
Spiritui dat ipsas primordiales causas, in Verbo factas, in effectus suos fecundatas distri- 
buere, hoc est, in genera et species, numeros differentiasque... Die Erörterung über 
diese kosmologische Deutung .d. Trinität c. 55 21f. ist durch die Genesisliteratur veranlaßt, 
August. de genes. STATE DAS IZUMIEDTS, 34; c. 250/51, Il, $ 14, c. 268, daneben durch 
Basil. Hom. in Hexaemer. II, M. P. G. 29; c. 43B: vgl. auch Aug. lib. imperf. ad Genes. 
$ 15-17, M. P. L. 34, 226 mit charakteristischer Nebeneinanderstellung von Deutungs- 
versuchen für das ‘spiritus super aquas’. 

30) Einheit der causae primordiales in Gott: III, ı c. 623D/624 Ut enim prima 
omnium causa, ex qua, et in qua, et per quam, et ad quam conditae sunt, infinita est, 
ita et ipsae finem nesciunt, quo claudantur, praeter creatoris sui voluntatem .'.. ipsae 
siquidem primae causae in seipsis unum sunt, et simplices, nulloque cognito ordine 
definitae, aut a se invicem segregatae; hoc enim in effectibus suis patiuntur. Christ- 
liebs Kritik in seiner Scotusmonographie (Gotha 1860) S. 212, 219/220, die causae pri- 
mordiales verlören durch diese unbestimmte Einheit ihre kosmogonische Bedeutung 
zwischen Gott und Welt, übersieht das notwendige Doppelantlitz dieser zweiten Welt- 
stufe nach oben und nach unten, wie es das neuplatonische System, hier die als Grund- 
lage genommene negative Theologie des Areopagiten, erfordert. Das Problem, warum 
entsteht die Welt des Mannigfachen, hat Scotus überhaupt nicht bei der Betrachtung 
des Makrokosmos gestellt, sondern in der Anthropologie mit einem Theologumenon 
aus Origenes. — Die Form im allgemeinen und im besonderen: III 27; 696D Genera- 
liter autem in omnibus sex primorum dierum operibus intelligendum est, ubicunque 
Scriptura commemorat: „dixit Deus: fiat lux, fiat firmamentum‘“, et cetera in reliquis 
diebus, primordialium causarum specialem conditionem significari, quarum universaliter 
creatio nomine caeli et terrae praemissa est; ubicunque vero: ‚et facta est lux, et fecit 
Deus firmamentum, et factum est ita‘‘, earundem primordialium causarum in effeetus 
suos per genera et species processionem. — III 27 c. 702A substantialis vero forma vel 
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Quantität zu sich genommen hat, ist ganz der Materie verfallen. An- 
dererseits bleibt aber auch die Materie nicht als unaufgelöster Block 
am Ende der Reihe liegen. Mit Hilfe einer neuplatonischen Stelle 
bei Gregor von Nyssa wird sie analysiert, und es bleibt nichts Un- 
geistiges an ihr. Die Kategorien qualitas, quantitas, situs und habitus, 
von denen jede an sich nur dem Intellekt faßbar ist, bilden zusammen 
den Stoff der Sinnenwelt. Sie sind aber ihrerseits als Akzidentien mit 
dem Wesen der Dinge, mit der Form verbunden, damit ist die Ver- 
bindung vom verbum dei zum untersten Schöpfungsbereich herge- 


stellt.31) 


Bei diesem Aufbau der Weltkräfte bleibt nicht nur Gott selber, 
sondern auch die Schicht der schöpferischen Formkräfte jenseits von 
Raum und Zeit, daraus ergibt sich für Scotus, daß weder die Schöp- 
fung der ideellen Weltform Zeitunterschiede in sich schließt, noch 
das Weiterschreiten des Prozesses bis zur Vielheit der Einzeldinge. 


species, in genere suo incommutabiliter subsistens, quae nullo modo cum corpore ex 
materia et qualitativa forma composito mutabilitatem patitur — non enim cum cor- 
pore incipit, quamvis in corpore nascatur, sine quo per seipsam in genere suo essen- 
tialiter permanet, neque cum eo corrumpitur, quoniam omnis essentia et virtus... 
nec mutari possunt... — ‚aridae‘, hoc est terrae vocabulo non incongrue appellatur. — 
Materie und qualitative Form: 701 C/D quid de infimis mundi corporibus est aestiman- 
dum, quae quotidie nascuntur atque solvuntur ? Itaque si in omni corpore sive caelesti 
sive terreno sive aquatili instabilis inundatio materiae informis prospicitur; ita enim 
definitur, materia est mutabilitas rerum mutabilium capax omnium formarum, insta- 
bilitasgue mutabilis formae, qua ipsa ‚materia specificata formatur; ipsa namque est 
qualitativa forma, quae adiuncta materiae corpus efficit; qualitativam quidem formam 
dico illam, quae ex qualitate sumpta et quantitate sensibus corporeis apparet, materiae- 
que instabilitati adhaerens, cum ipsa semper fluctuat, generationem et corruptionem 
patiens, incrementa et detrimenta per quantitates et qualitates recipit, multisque ac 
variis differentiis, quae extrinsecus ex qualitate locorum, aerum, humorum, ciborum.... 
acceidunt, succumbit. 

31) Joh. Sc., Materie und Kategorien I 34; 479A: Omnes igitur categoriae incor- 
porales sunt per se intellectae. Earum tamen quaedam inter se mirabili quodam coitu, 
ut ait Gregorius, materiem visibilem conficiunt; quaedam vero in nullo apparent, semper- 
que incorporales fiunt... 479B: Discp.: ... sed quod interpositum a te video, nil aliud 
esse materiem visibilem formae adiunctam.... nisi accidentium quorundam concursum, 
non parvum me movet., Mag.: Non te moveat. Nam, ut dixi, magnus Gregorius Nyssaeus 
in sermone de imagine certis rationibus ita esse suadet: ‚nil aliud dicens materiam esse, 
nisi accidentium quandam compositionem, ex invisibilibus causis ad visibilem materiem 
procedentem‘. Nec immerito. Si enim corporalis huius materiae solubilisgque quaedam 
simplex atque immutabilis essentia et nullo modo solubilis inesset, nulla ratione... 
solveretur. Jam vero solvitur... nam genera et species et atoma propterea semper sunt 
ac permanent, quia inest eis aliquod unum individuum, quod solvi nequit, neque destrui. 
Ipsa quoque accidentia propterea in sua natura immutabiliter permanent, quia omnibus 
eis unum quoddam individuum subest, in quo naturaliter omnia unum subsistunt. Über 
die neuplatonische Herkunft dieser Auflösung bei Gregor (de hom. opificio cap. 24 ed. 
Öhler, Biblioth. d. Kirchenv. I S. 137) K. Gronau, Poseidonios u. d. jüd.-christliche 
Genesisexegese S. ı13ff. 
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Trotzdem hat Johannes für seine mittleren Bücher die Erzählung 
der Bibel von der Sechstageschöpfung als Rahmen genommen, so daß 
seine Ausführungen als weitschichtiger Kommentar dazu erscheinen. 
Bei seiner Grundposition konnte diese Darbietung seiner Philosophie 
in exegetischer Form nur durch eine sehr freie Interpretation des Bibel- 
worteszustandekommen; Augustin lieferte ihm dabei, wiewirsahen, den 
Hilfsbegriff der in der Idee simultanen Schöpfungswerke 32), die ganze 
patristische Genesisliteratur seines Kenntnisbereiches wies ihm die 
Form, Schriftbuchstaben und Naturphilosophie zu verbinden, und diente 
ihm gleichzeitig als Quelle, aus der er die Begriffe antiker Naturlehre 
entnahm. Dadurch geschah es, daß nun bei Scotus in die neuplatonisch- 
aristotelische Theorie vom Weltprozeß, die dem Areopagiten und dem 
Maximus nachgeformt war, eine Physik und eine Anthropologie ein- 
gebaut wurde, die ursprünglich aus der stoischen Timaeusliteratur 
stammte. Freilich war das Material bei Basilius in den Homilien zum 
Hexa&meron, in der Schrift des Gregor von Nyssa über die Erschaffung 
des Menschen — beide Kappadokier lernte Scotus vor Abfassung seines 
Hauptwerkes in der Ursprache kennen — bei Ambrosius, vor allem 
auch bei seinem ersten Meister, bei Augustin, unter apologetischen 
Gesichtspunkten dargeboten. Die Kirchenväter wollten zeigen, daß der 
wahre Kern der heidnischen Wissenschaft gerade in den heiligen Schrif- 
ten zu finden sei, um andererseits rechtzeitig Grenzpfähle aufzustecken 
zur Kennzeichnung des den Glauben Gefährdenden. Der Christ sollte 
sich in heidnischer Gesellschaft beim Gespräch keine Blöße geben, 
weil er so das Ansehen seiner heiligen Schriften herabsetzte, und er 
sollte vor dem Eindruck behütet werden, kosmologische Theorien als 
etwas Neues und Unwiderstehliches ausheidnischem Munde zu hören.??) 

Es kommt also der patristischen Literatur zur Weltschöpfung prin- 
zipiell nicht darauf an, eine eindeutige Doktrin herzustellen; es war 
nicht ihre Sache, dort stolz die Wahrheit finden zu wollen, wo Gott 


32) Zeit u. Schöpfung Ill 27, 699A: Non enim credimus, s. Augustinum sequentes, 
neque... molem illam terream primo omnium fuisse creatam, vel illam abyssum undique 
circa eam diffusam, deindeque firmamentum in medio aquarum factum, deinde in- 
feriorum aquarum sub caelo remanentium in unum locum collectionem, neque ullum 
horum localiter temporaliterve aliud praecessisse, siquidem haec omnia ceterarumque 
visibilium rerum natura simul et semel condita sunt, suis temporibus et locis ordinata et 


constituta, nulliusque eorum generatio in formas et species, quantitates et qualitates, 


generationem alterius temporalibus moralis praeoccupavit, sed simul ex aeternis suis 
rationibus, in quibus essentialiter subsistunt in verbo dei, unumquodque secundum genus 
et speciem suam, numerosque individuos processere. Vgl. 709A u. oben Anm. 22. Das 
Postulat, daß das Chaos nicht vor der Form sein dürfe, welches dem Antimanichäismus 
der Confessiones besonders wichtig sein mußte, hat auch Scotus von Augustin als Motiv 
gegen die realistische Auffassung der Sechstageschöpfung übernommen. 
33) Aug. de genes. ad lit. I$ 39, P.L. 34; 261£., II $ 4; 264. 
Vorträge der Bibliothek Warburg III 


SI 


98 Hans Liebeschütz 


in seiner Bibel nur dunkle Andeutungen hingestellt hatte ?*), ihre Auf- 
gabe war nur aufzuzählen, was die anderen für Wahrheiten hielten, 
damit sich der christliche Leser das religiös Erträgliche zum gebil- 
deten Verständnis der Genesis dort herausnehmen könnte. 


Dies Nebeneinanderstellen verschiedener Möglichkeiten, eine Bibel- 
stelle philosophisch zu interpretieren, finden wir auch zuweilen bei Sco- 
tus. Aber er will dabei keine Allegorese zur Schrift in Auswahl dar- 
bieten, sondern er geht im ganzen doch seinen bestimmten Weg, um 
die Lehre von der Natur in ihren ewigen Gründen und ihren wechseln- 
den Erscheinungen, „die Physik“, aufzuzeigen, von der die Logik ur- 
teilen muß, daß sie neben ihr mit Ethik und Theologie zusammen 
den Bestand der viergeteilten Sophia ausmacht.?) Wenn auch die Bibel 
nichts über Größe und Entfernung der Weltkörper berichtet, so kann 
sie doch ihre Erforschung nur in einem uneigentlichen Sinn ablehnen, 
weil das Weltgebäude doch für die Intelligenz der vernünftigen Natur 
geschaffen ist. Abraham selbst verdankt seine Gotteserkenntnis seiner 
in die Vernunftgründe der Dinge dringenden Betrachtung der Sternen- 
bewegungen, denn aus der Schrift konnte er sie noch nicht schöpfen.?®) 


34) Aug. in der Charakteristik seiner Genesiskommentare: Retract. I cap. 18 
II cap. 25; Wiener Ausgabe Bd. 36, S. 87, 159/160. 

35) Art der Bibelerklärung d. div. n. III 25; 692A/B: Mg.: Nos autem primordi- 
allum causarum conditionem, sive visibilium, sive invisibilium, in factura caeli et terrae 
in principio, earumque in effectus suos processiones in his verbis sacrae scripturae: ‚fat 
lux...‘“ volentes intelligere, dicimus, creatione lucis processionem primordialium cau- 
sarum in suos effectus significari.... 693B Haec autem de operibus primi intelligibilis 
diei congrua... .. intelligentiarum proportionalitate addidi, non ut meum sensum.... velim 
praeferre, quod absit, sed considerans, veris contemplationibus non admodum resistere, 
primordialiumque causarum in effectus suos profusionibus, de quibus nunc agimus, con- 
venire. Disc.:... Et quod de prima luce a te dictum est, videtur mihi sufficere, sive enim 
conditionem huius lucis corporeae substantialiter in igne, ut S. Basilio videtur, sive caele- 
stium virtutum formationem, ut S. Augustino, sive primordialium causarum in effectus 
suos generalem processionem significet, qualemcunque horum intellectuum quis obtinuerit, 
non longe a veritate distabit. — III 23, 705A: Sicui autem videtur, quod ista explanatio, 
quam de tribus primis diebus iuxta vires intentionis nostrae protulimus, non secundum 
historiam sit, sed secundum leges allegoriae, intentus prospiciat quadriformem sophiae 
divisionem. cap. 29, 705B führt die Einteilung aus; sie weicht von der bei Isidor, Ety- 
mologiae II 24 durch Einfügung der Theologie ab. Der Schriftbuchstabe wird von Scotus 
auch als absolute Autorität zitiert, I 64, 509A, aber dort soll er als Beweis für die These 
der negativen Theologie. dienen, daß es keine begriffliche Erkenntnis des letzten We- | 
sens Gottes gäbe, außerdem wird gleich die Notwendigkeit betont, ihn figürlich zu ver- | 
stehen. ! 
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36) III 34/35; 723A/B: Bibel und Naturlehre — Hactenus de argumentationibus 
philosophicis mundi spatia investigantibus. Si cui vero haec superflua videntur, cum 
sacrae scripturae testimoniis nec roborentur nec tradita sint, non nos reprehendat... Et 
quamvis in divinis scripturis de talibus mundanorum corporum dimensionibus magni- 
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Wie sicher der ‚Physiker‘ Scotus sich im Wahrheitsbesitz fühlte, 
ergibt sich aus seiner Theorie und seiner Praxis in der Frage ‚Autori- 
tät und Vernunft“. Die wichtigste Reflexion hierüber knüpft bezeich- 
nenderweise an ein Wort des jungen Augustin in „de ordine“ an; dort 
war der philosophische Weg zur Gotteserkenntnis gewiesen, aber da- 
neben das Faktum aufgezeigt, daß nur wenige ihn zu gehen vermögen. 
Für die Mehrzahl der Menschen sollte das gleiche Ziel zuerst durch die 
Autorität geboten werden, der dann das Verständnis nachfolgen würde. 
„lempore auctoritas, re autem ratio prior est.“ An diese Formel knüpft 
der Magister in der dialogisch geschriebenen Scotusschrift an, als ihm 
der Schüler, zu dessen Rolle das gehört, um Angabe von patristi- 
schen Belegstellen zu seinen Behauptungen bittet. Die Zeit, auf der 
der Primatanspruch der Autorität beruht, ist mitsamt der Natur aus 
der wahren Vernunft erst hervorgegangen, ‘wie das wiederum die Ver- 
nunft lehrt.) Die Autoritäten haben ihren Wert darin, daß sie selbst 


tudinum et intervallorum nihil definitum reperiatur; Ecclesiastes enim: altitudinem, inquit, 
caeli et latitudinem terrae et profundum abyssi quis mensus,est? ubi plus allegoriam, 
quam historiam intelligendam existimarim; non enim mundum istum ultra intelligentiam 
 rationabilis naturae constitutum dixerim, cum propter eam factus sit: divina tamen 
auctoritas rationes rerum visibilium et invisibilium non solum non prohibet, verum etiam 
hortatur investigari. — 724A: Nam et Abraham non per literas scripturae, quae nondum 
confecta fuerat, verum conversione siderum deum cognovit. An forte simpliciter, sicut 
et cetera animalia, solas species siderum aspiciebat, non autem rationes eorum intelligere 
poterat ? Non temere hoc de magno et sapienti theologo ausim dicere..... praesertim cum 
et ipsi mundanae sapientiae periti non in hoc reprehensibiles facti sunt, quasi in rationibus 
visibilis creaturae errarint, sed quia auctorem ipsius creaturae non satis ultra eam quae- 
sierint, cum creatorem ex creatura deberent invenire, quod solus Plato legitur fecisse. 
Abraham der Astronom wird aus dem lateinischen Josephus Antiquitates I Rap. 8, $ 2 
(ed. B. Niese I, $ 167) stammen, wo Abraham als Lehrer der Ägypter in dieser Kunst 
auftritt. Auch Alcuin hat in seinem Brief an Karl den Großen über den Lauf der Sonne 
im Zodiakus (ep. 148, M. G. ep. IV 239, 23) diese Figur übernommen; doch ist für ihn 
wie vielleicht a. f. Sc.: Isid. Etym. III 25 $ ı Vermittler. | 

37) Auctoritas und Ratio. Scotus Aug. de ordine II, $ 26; P.L. 32, 1007 
1 68/69, 513 A; Disc.: Admodum urges, me Sequitur, ut dicam, quomodo studiosi eru- 
talia rationabiliter fateri; sed auctoritate diri debeant... Tempore auctoritas, re 
'sanctorum patrum aliquod munimen ad autem ratio prior est. Aliud est enim quod 


haec roboranda vellem inseras. Mag.: Non ig- 
noras, ut opinor, maiorisdignitatisesse, quod 
prius est natura, quam quod prius est tem- 
pore. Disc.: Hoc paene omnibus notum est. 
Mag.: Rationem priorem esse natura, aucto- 
ritatem vero tempore didicimus. quamvis 
enim natura simul cum tempore creata sit, 
non tamen ab initio temporis atque naturae 
coepit esse auctoritas. ratio vero cum 
natura ac tempore ex principio rerum orta 
est. Disc.: Et hoc ipsa ratio edocet. auctori- 
tas siquidem ex vera ratione processit, 
_ ratio vero nequaquam ex auctoritate. Omnis 


in agendo anteponitur, aliud quod pluris in 
appetendo aestimatur. Itaque quanquam 
bonorum auctoritas imperitae multitudini 
videatur esse salubrior, ratio vero ap- 
tior eruditis, tamen, quia nulius hominum 
nisi ex imperito peritus fit, nullus autem 
imperitus novit, qualem se debeat praebere 
docentibus, et quali vita esse docilis possit; 
evenit, ut omnibus bona magna et occulta 
discere cupientibus non aperiat nisi auc- 
toritas ianuam. Ouam quisque ingressus 
sine ulla dubitatione vitae optimae prae- 
cepta sectatur, per quae cum docilis fac- 
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Vernunfterkenntnisse sind, die die Väter zum Frommen der Nachfahren 
niedergelegt haben. Scotus macht hier nicht etwa im Sinne des Rationa- 
lismus die empirische Menschenvernunft zum Richter über Institutionen 
und Lehren, sondern er spricht als Metaphysiker, der den Weltprozeß 
bis ans mystische Ende noch einmal gedacht hat, und dem daher aller 
sonstige Lehranspruch abgeleitete Meinung ist. Dabei ist für seine Gei- 
stesart gewiß nicht belanglos, daß ihm der Weltgrund als ratio er- 
scheint und in hellenischen Begriffen entwickelt wird, wobei als Mitte 
zwischen die geistige Welt der Form, die Substanz ist, und die Körper- 
welt der Bezirk der vier Elemente in das System eingefügt ist.?®) 


enim auctoritas, quae vera ratione non 
approbatur, infirma videtur esse. vera 
autem ratio, quoniam suis virtutibus rata 
atque immutabilis munitur, nullius auctori- 
tatis astipulatione roborari indiget. nil enim 
aliud mihi videtur esse vera auctoritas, 
nisi rationis virtute reperta veritas, et a 
sanctis patribus ad posteritatis utilitatem 


tus fuerit tum demum discet et quanta 
ratione praedita sint ea ipsa quae secutus 
est ante rationem, et quid sit ipsa ratio 
quam post auctoritatis cunabula firmus et 
idoneus iam sequitur atque comprehendit; 
et quid intellectus, in quo universa sunt, 
— vel ipse potius universa — et quid 
praeter universa universorum principium. 


literis commendata. sed forte tibi aliter 
videtur. Mag.: Nullo modo. ideoque prius 
ratione utendum est in his quae nunc 
instant, ac deinde auctoritate. 


38) III 26, 695B/C: At si quis simplicium elementorum naturam intueatur, luce 
clarius quandam proportionabilem medietatem inveniet, qua nec omnino corpus Sunt, 
quamvis eorum corruptione naturalia corpora subsistant ex coitu, nec omnino corporeae 
naturae expertia, dum ab eis omnia corpora profluant, et in ea iterum resolvantur. III 
14,663D: Disc.: Cogor fateri, quattuor mundi huius elementa in primordialibus causis 
subsistere... 664A Mag.: Proinde, ni fallor, non negabis, omnia corpora composita et 
solubilia, quae natura rerum omnium extremum obtinent locum, de aliquo esse, non 
autem de.nihilo... Disc.: Non negabo. ex qualitatibus enim et quantitatibus simpli- 
cium et invisibilium corporum, sensibusque incomprehensibilium efficiuntur, quae prop- 
terea elementa vocantur, quoniam ex illorum concursu omnia corpora componi natura- 
rum inquisitores aiunt, et in ea solvi, et in eis salvari. — Etwas loser, mehr gleichnisweise 
ist der geistige Ursprung der Materie und die Entstehung der Körperwelt aus den vier 
unsichtbaren Elementen zusammengestellt I 61; 503C. 606C ist die Verbundenheit 
auch der einfachen Elemente mit Raum und Zeit ihr Charakteristikum gegenüber den 
Urgründen. Die Naturlehre der vier Elemente fand Scotus in allen seinen Quellen 
gleichmäßig zugrunde gelegt, wie er selbst formuliert: II 30, 604C Mag.: Num tibi a 
philosophis suasum est, mundum istum visibilem quattuor universalibus atque sim- 


plicibus constare elementis, igne videlicet, aere, aqua et terra, quorum unumquodque 


propriam et singularem sui qualitatem possidet? est enim ignis caliditas, aeris humi- 
ditas, aquae frigiditas, terrae siccitas. Disc.: Haec mihi fere ab infantia notissima sunt. 


Die Definitionen Basilius Hexaömeron IV 7, M. P. G. 29, goB (dazu Gronau 49, 2). 
Die Harmonie der Welt in der Durchdringung der vier Elemente: Greg. d.h. o. XI, 1 
Ohler S. 12— 17. Die Erwähnungen im Genesiskommentar des Augustin sind mehr gelegent- 
licher Art: d. gen. a. lit. II $ 3, III 8 4— 7. — Bei nichtkirchlichen Autoren, den ‚Philo- 


sophen‘, fand Sc. die Verbindung und Mischung der Elemente im lateinischen Timaeus 
31/32, 49—53; bei Plinius am Anfang der Weltbeschreibung nat. hist. II 5; Martia- 


nus Capella VIII 814. Macrobius somnium Scip. 16 $ 24—34, den er vielleicht kannte, 
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Diese prinzipielle Einstellung des Scotus, die eine durchgehende Ein- 
heit in den aufgenommenen Philosophemen ernstlich anstrebt, macht 
sich auch an der Stelle bemerkbar, an der bei ihm neuplatonische und 
stoische Doktrin zusammentreffen. Scotus hat ein Gefühl dafür ge- 
habt, daß er in der Elementarlehre ein Werkstück übernahm, das 
ursprünglich mit den Begriffen, durch die er seinen Weltprozeß 
formulierte, nichts gemein hatte.3?) Die Kirchenväter hatten in ihrer 
Exegese beides aus ihren Quellen arglos zusammengestellt; aber histo- 
risch betrachtet lag in dieser Tradition ein guter Sinn. Denn am Aus- 
gangspunkt dieser Literatur in Platos Timaeus waren ja wirklich die 
Ideenlehre und die Atomtheorie Demokrits zur Einheit verbunden ge- 
wesen. Diese Einheit setzte aber ein bestimmtes Verhältnis zwischen 
der Philosophie und der mathematisch - naturwissenschaftlichen For- 
schung voraus, das für die Spätantike”und das frühe Mittelalter nicht 
mehr bestand, denn die Erscheinungen der Natur selbst erregten in 
dieser theologischen Epoche nicht mehr das Bedürfnis, sie in der Theo- 

rie zu verfestigen; nur die philosophischen Meinungen der antiken Tra- 

dition über die Naturerscheinungen gehörten durch die Patristik und 
die rezipierten Enzyklopädien zum wissenswerten Stoff, der weiterge- 
geben wurde; Probleme entstanden daraus, wenn man es nicht bei 
dem Nebeneinander bewenden ließ. 

Die Elemente des Scotus ruhten in den causae primordiales, aber 
nicht mit ihrer Substanz bilden sie die Sinnenwelt, sondern die Quali- 
täten Trocken und Kalt, Feucht und Warm bestimmen jede für sich 
je ein Element. Diese vier sind noch unsichtbar; aber indem sie sich 
nun durch die Welt hindurch gänzlich durchdringen, kommt zu der 
„qualitas“ die „quantitas“, und damit entstehen die sichtbaren Gegen- 
stände.20) Dabei ist der Kosmos so gegliedert, daß auf der Erde unten 
die Schwere, im Himmel die Dichtigkeit das Charakteristische ist, was 
räumlich in der Mitte steht, hat seiner Art nach an beiden Anteil.*!) 


gibt Umschreibung des Timaeus. Zur Vorgeschichte dieser Theorie: Gronau 61f.; Diels, 
Elementum 20/21, 25/26, 37/43; Bäumker, Problem der Materie 236/247. 

39) 153; 495: Non enim mihi obstat, quod multis. Videmur namque eis contra nosmet 
agere, contrariaque et nobis adversantia firmare, dicentes, aliquando quattuor elemen- 
torum coitum materiam gignere, aliquando quantitatis atque qualitatis ousiae conventum 
causam materiae esse. Nec mirum, quoniam illos latet, non aliunde mundi huius elementa 
nisi praedictorum ousiae accidentium concursu componi. 

40) III, cap. 32; 712B: Ubi notandum, quod non ex coitu substantialium elemen- 
torum, dum sint incorruptibilia et insolubilia, sed ex eorum qualitatibus sibi invicem pro- 
portionaliter copulatis corpora sensibilia conficiuntur. Qualitates autem quattuor elemen- 
torum notissimae sunt quattuor: caliditas, humiditas, frigiditas, siccitas, ex quibus omnia 
corpora materialia adjectis formis componi physica perhibet theoria. 

41) III 32;714A Mens siquidem divina examinationem totius mundani corporis inter 
duas extremitates sibi invicem e contrario oppositas aequali lance libravit, inter gravi- 


102 Hans Liebeschütz 


In der Bibel sind die Elemente mit der Feste zwischen den Wassern 
und dem Firmament gemeint, mit diesem. Bild soll ihre Zwischenexistenz 
zwischen den Urgründen des Seins und der Sinnenwelt bezeichnet wer- 
den.#?) Es stimmt auch dazu, daß am Firmament Gestirne ihren Stand 
haben, denn auch sie bestehen aus den vier Elementen.) Für die 
patristische Exegese machten bei dieser himmlischen Feste die Wasser 
darüber Schwierigkeiten; denn sie vertrugen sich nicht mit dem 
Element Feuer, das nach der stoischen Kosmologie, der die Väter 
im übrigen ihre Realerklärungen entnahmen, dort im Himmelsraum 
vorherrschen mußte. Scotus sieht nur seine Aufgabe, die „Physik“, 
in deren Sinn dieGenesis alsSchöpfung der Welt-Vernunft zu verstehen 
ist. Wasser im Himmelsraum gibt es nicht, die Eigenart der Gewichte 
und die Reihenfolge der Elemente verbieten es. Augustin sprach von 
der bleichen Farbe des Saturnlichtes und von der Kälte des äußersten 
Planeten, auf die man sie zurückführe. Der Kirchenvater, der über 
die Gültigkeit der physikalischen Argumente gegen den Bibelbuch- 
staben streng entgegengesetzt urteilte wie Scotus, hatte darin einen 
möglichen Beweis für die Existenz der Gewässer über den Gestirnen 
gesehen, denn von dort kam eben die Kälte. Scotus erwähnt das Argu- 
ment, lehnt es aber ab und erklärt die Tatsache auf seine Weise. 
Saturn gehört als Gestirn wesentlich dem Element des Feuers an, aber 
sein Feuer erzeugt keine Wärme, weil dazu ein dichterer Stoff kommen 
muß, der im Himmel nur in der Nähe des Erdbereichs auftritt, gar 
nicht in den obersten fernen Räumen, durch die der Saturn seine Bah- 
nen zieht. Die Sonne dagegen hat ihren Platz in der Mitte zwischen 
Leicht und Schwer und hat an Beidem teil. Daraus erklärt sich der 
Glanz ihres Lichtes, das etwas von dem bleichen Schein des Feuers 


tatem dico et levitatem, inter quas omnis constitutio visibilium corporum ponderata 
est. Proinde omnia corpora, in quantum gravitatem participant, in tantum terrenarum 
qualitatum capacia sunt, hoc est soliditatis et stabilitatis; in quantum vero ex levitate 
attrahunt, in tantum qualitates caelestes participant, inanitatem dico et mutabilitatem. 
— Das Zusammengebundensein der vier Elemente im Stufenbau von schwer zu leicht: 
Gregor d. h. 0. ı ed. Öhler S. ı4; Macrob. somn. I 6 $ 32; die Abstammung dieser 
Doktrin aus der stoischen Tonoslehre wird deutlich durch Bäumker, Problem der 
Materie S. 369. 

42) Zum ‚firmamentum in medio aquarum‘ gibt Sc. zuerst in patristischer Weise 
mehrere Erklärungen anderer mit dem Schlußsatz: horum vero quis rectius intelligat, 
legentium arbitrio diiudicandum committo  (694B). Dann aber geht er auf seine 
Theorie der Gleichsetzung mit den vier Elementen los. III 26, 696A: Proinde harum 
aquarum in medio dixit deus fieri firmamentum, hoc est simplicium elementorum na- 
turam, quae quantum visibilia corpora superat, tantum ab invisibilibus eorum rationibus 
superatur.. 

43) III 32, 715 A/B: Quod ergo scriptum est: dixit autem deus: ‚fiant luminaria in 
firmamento caeli‘ ita intelligere debemus, ac si aperte diceretur: fiant siderea corpora 
clara....in quattuor elementis ubique diffusis, ex eorum qualitatibus composita. 
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im stofflosen Raum hat und ebensoviel von dem Rot des Feuerbrandes 
in der Tiefe. Die Planeten aber, die um die Sonne gehen, Jupiter, 
Mars, Venus und Merkur wechseln ihre Farben, je nachdem sie über 
oder unter der Sonne stehen.t*) Diese eigenartige Theorie, deren sto- 
ische Voraussetzungen deutlich hervorschimmern, gibt Scotus gewisser- 
maßen als astronomischen Exkurs zu der patristischen Frage Firma- 
ment und himmlische Wasser, um an diesem Probestück die Sicher- 
heit seiner physischen Betrachtungsweise zu zeigen. Die Astronomie 
gehört bei ıhm eigentlich in den Abschnitt, der das vierte Tagwerk 
der Genesis erläutert; hier spricht er nach Plinius und Martianus Ca- 
pella recht ausführlich über die Maße von Himmel und Erde, denn 
er sieht darin, wie wir schon sahen, ein tüchtiges Stück Gotteserkennt- 
nis. Aber dies Gebiet scheint ihm eigentlich nicht mehr in den Rahmen 
seiner Betrachtungen hinzuzugehören,-weil hier die Darstellung : der 


44) Ill 27; 697B/698B: Die Parallelstelle bei Aug. de genes. ad liter. II $ 9, 
266/267, der merkwürdige Satz über die Gestirnbewegungen lautet bei Sc.: Planetae 
vero, qui(!) circa eum (= solem) volvuntür, mutant colores secundum qualitatem spa- 
tiorum, in quibus discurrunt, Jovem dico, et Martem, Venerem, et Mercurium, quae 
semper circulos suos circa solem peragunt, sicut Plato in Timaeo edocet. Dagegen 
Timaeus ed. Wrobel 33C/D: hac igitur dei ratione...... sol et luna et aliae quinque planetae, 
quae vocantur erraticae, factae sunt, quo partes temporis notarentur... lunae quidem 
iuxta terram in prima circumactione, solis vero in secunda, tum Luciferi et Mercurii 
conlocat ignes in eo motu, qui concurrit quidem solstitiali circuitioni, contraria tamen 
ab eo circumfertur agitatione. quare fit, ut conprehendant se invicem et a se rursum 
conprehendantur hae stellae. ceteros quoque siderum ortus et progressiones divinae 
rationis ductu digessit in ordinem. P. Duhem, in seinem durch Material- 
zusammenstellung grundlegenden Buch, Le systeme du monde... de Platon & 
Copernic III, Paris 1915, 60—62 sucht diese Differenz zwischen Sc. und der von 
ihm zitierten Quelle dadurch zu überbrücken, daß er die Lehre von der Bewegung 
der Planeten Venus und Merkur um die Sonne im Chalcidius cap. ı0og und Mar- 
tianus Capella ed. Eyssenh. 317, 16 als Ausgangspunkt des Sc. annimmt. Er stellt 
ihn damit unter die Schüler des Heraclides v. Pontus im M.A., aber Sc. geht mit 
seiner heliozentrischen Hypothese für Mars und Jupiter noch über diese Theorie 
hinaus, und D. macht ihn deshalb zu einem astronomischen Bahnbrecher in der 
Richtung auf Tycho Brahe; aber in d. div. n. ist durchaus keine astronomische Problem- 
stellung, die Sc. zu dieser Neuerung veranlaßt hätte; der Lehre von den Gestirn- 
bewegungen wird sogar ausdrücklich eine Nebenrolle zugewiesen (siehe A. 45), da- 
gegen ist das Interesse des Sc. an der Stelle darauf gerichtet, seine Physik auch im 
Himmelsraum nachzuweisen; er wird jedenfalls seine antike Quelle in diesem Punkte 
flüchtig gelesen haben und sie daher im Interesse seiner Theorie mißverstehen. 
(Über die Theorie des Heracl. bei Chalcidius handelt kritisch Er. Frank, Plato und 
die sog. Pythagoreer, Halle 1923, S. 21ıı— 215.) Die Annahme des Sc. von der Mittel- 
stellung der Sonne unter den Gestirnsphären wird von Macrobius com. in somn. Scip. 
* I cap. 19, $ ı angeregt sein: de sphaerarum ordine pauca dicenda sunt, in quo dissen- 
tire a Platone Cicero videri potest, cum hic solis sphaeram quartam de septem id est 
in medio locatam dicat .... Über die Abhängigkeit der Gestirnfarben von ihrem 
Himmelsplatz war bei Plinius zu lesen (zu dessen Benutzung bei Sc. im allgemeinen 
Draeseke, Gewährsmänner ı1/ı2) hist. nat. II ı8: colores ratio altitudinum temperat, 
siquidem earum similitudinem trahunt, in quarum aera venere subeundo, tinguitq 
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in ihrer Vielfältigkeit nur der Wahrscheinlichkeit Raum bietet.) 


Diese ganze Welt ist nun vonLeben erfüllt; so lehren es die Philo- 
sophen seit Plato, und die Kirchenväter stimmen ihnen zu. Das kann 


auch gar nicht anders sein, denn jedes Ding hat durch die Form, die 


es erst aus der Materie werden läßt, ein Stück Leben in sich, das 
auf dem Weg von Art und Gattung letztlich aus dem allgemeinsten 
Leben stammt, in dem es mit dem höchsten Sein zusammenfällt.“6) 


adpropinquantes utralibet alieni meatus circulus, frigidior in pallorem, ardentior in 
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ruborem.... 

Die Formel über die Beziehung von 
Feuer, Wärme u. Luftbereich lautet bei Sc. 
(697B): Ignea itaque vis, ubi ardet, calor 
est; ubi non ardet, frigus est; et non ar- 
det nisi ubi materia sit, in qua ardeat, et 
quam consumat. Ideoque solares radii per 
aetherea spatia diffusinon ardent; in sub- 
tilissima enim ac spirituali natura ardendi, 
materiam non reperiunt. Descendentes 
autem ad corpulenti aeris spatia, veluti 
quadam materia operationis inventa, fla- 
grare incipiunt... 


Anregung dazu Seneca quaestiones 
nat. IVb 10 (ed. Gercke S. 166): Omnis aer 
quo propior est terris, hoc crassior... Iam 
autem probatum est omnia, quo crassioris 
solidiorisgque materiae sunt, hoc fidelius 
custodire calorem receptum. editior aer, 
quo longius a terrarum colluvie recessit, 
hoc sincerior puriorgque est; itaque solem 
non retinet sed velut per inane transmittit: 
ideo minus calefit. Über die Stellung dieser 
Doktrin zu Aristoteles und zur Stoa vgl. 
O. Gilbert, Die meteorologischen Theorien 


des griechischen Altertums. Leipzig 1907, 
3. 481488. 

Vielleicht schwebte dem Sc. außerdem die stoische Theorie von der Sonnenhitze, 
die einen Nährstoff braucht, aus Macrobius Saturnalien 123 vor. (Die Bekanntschaft mit 
dieser Schrift hat Manitius S. 336 für den Martianuskommentar des Sc. nachgewiesen.) 
Die Zusammenarbeitung dieser antiken Theorien unter dem Gesichtspunkt der wechseln- 
den Planetenfarben ist Eigentum des Eriugena, das ergibt sich aus den zwei Abweichungen 
von der antiken Überlieferung: in der Lehre von den Sternenbewegungen und in der 
meteorologischen Theorie, wo die stoische Lehre von der Kälte im mittleren Luftraum 
auf den Äther übertragen ist. 

45) 111 33; 715 D Disc.: De circulis, deque interstitiis caelestium lucidissimorumque 
corporum, multiplex variaque sapientum mundi opinio est, et ad nullam certam rationem, 
quantum mihi videtur, deducta... Mag.: In longum nos mittis, cum videas ad reliqua, 
quae de operibus sex dierum dicenda sunt potius properandum, ..... libri prolixitas terminos 
exigat, praesertim dum vix de talibus, quae nunc exigis, ulla opinio sit ratione subnixa 
vel ab ullo philosophorum plene deprompta. Non quod illi, ut arbitror, non intellexerint, 
alioquin non recte physici aut philosophi appellarentur, sed quod nullus illorum, quos 
adhuc legimus, pure et indubitanter horum rationes satis reddere videatur... quiddam 
verisimile tibi aperire non negarim. 

46) 11I 36, 728 A: Plato vero, philosophorum summus, et qui circa eum sunt, non 


solum generalem mundi vitam asserunt, verum etiam nullam speciem corporibus . 


adhaerentem, neque ullum corpus vita privari fatentur, ipsamque vitam, seu generalem, 
seu specialem, vocare animam fiducialiter ausi sunt... 729A: Quae dum sit particeps 
illius unius vitae, quae per se substantialis est, omnisque vitae fons et creatrix suis 
divisionibus visibilium et invisibilium vitas iuxta divinam ordinationem distribuit.... 
nam et corpora, quae nostris sensibus videntur veluti mortua, non omnino vita relin- 
quuntur. Ut enim illorum compositio... administratione propriae vitae, ita etiam so- 
lutio... eiusdem obsequio peragitur. Semina siquidem.... vita... solvit, moxque... 
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In diesem Teil der Schöpfungsgeschichte gehen die universalen .Ur- 
sachen der Weltentstehung in die stoischen Formkräfte, die den Keim 
' jedes Einzeldinges eigenartig vorgebildet in sich tragen, unmerklich 
über. Im ganzen betrachtet, stellt sich-das Leben auf vier Stufen dar; 
bei den Engeln ist es geistige Anschauung, bei den Menschen Ver- 
nunftwesen, bei den Tieren Sinnlichkeit; Empfindungslosigkeit ist es 
im Reich des Wachstums und in der Körperwelt der vier Elemente, 
wo es zu bloßer Gestalt herabsinkt.*”) Der Mensch allein umfaßt die 
Eigenart aller Kreatur in sich wie ıin einer Werkstatt, während der Blick 
der Engel wohl die Welt von ihren Urgründen aus überschaut, ohne 
die Sinnenwelt zu sehen.*) 

Für die weitere Schilderung des Zusammenwirkens dieser verschie- 
denartigen Kräfte im Menschen liefert besonders Gregor von Nyssa 
in seiner Abhandlung „von der Erschaffung des Menschen“ das Ma- 
terial an stoischen Doktrinen in theologischer Verarbeitung, So 
fand Scotus hier die sensualistische Theorie, welche die Erkenntnis 
herleitet von den Bildern der Dinge, die durch Sinnesorgane ins Innere 
kommen, dort im Gedächtnis aufgestapelt werden, um beim Verstand 


in eandem speciem revocare incipit — Sc. hat aus dieser Theorie die Folgerung gezogen, 
daß auch den Tierseelen Unsterblichkeit zukomme. III 39, 736ff. Dabei muß er sich 
mit der Vätertradition auseinandersetzen. 739A: Sed nemo existimet, nos talia dicere 
veluti sensum sanctorum patrum destruentes, sed potius, quid de his rationabilius 
tenendum, pro viribus nostris quaerentes, hoc est, utrum irrationabiles animae corporibus 
 solutis intereunt et in terram solvuntur, an in generibus suis corporum suorum ad- 
ministrationem deserentes salvantur, illud ubique, quod veris ratiocinationibus quae- 
situm et repertum et conclusum, inconcusse tenentes, quod omnis vita, sive anima corpus 
regitans, participatione unius primordialis vitae... vitam acceperit, quam participa- 
tionem ... omnino deserere naturalis non sinit ratio... Verumtamen crediderim, sanctos 
philosophicosque viros, solertesque in veraci rerum indagatione, huiusmodi doctrinam 
(Sterblichkeit der Tiere) publice protulisse propter insipientes homines, carni omnino, 
sicut bruta irrationabiliaque animalia, deditos, ne sic in carnem caderent... sed ut tali 
irrationabilis creaturae vilitate territi, ad rationabilis naturae dignitatem, in qua conditi 
sunt, moribus correctis se erigerent. 
47) III 38; 735—36 gibt als Quelle und Autorität für diese Anschauung Gregor 
‘von Nyssa Cap. 8 und 14; Editio Oehler S. 38 und 82. Daß diese Lebenslehre des 
Kappadokiers auf die stoische Doktrin von der Stufenentwicklung des Pneuma E£äıc, 
PLcıc, wuxn, Aöyoc zurückgeht, hat Gronau S. 163—64 nachgewiesen. Vgl. Arnold, 
Roman Stoicism S. 136—89; siehe besonders Cicero de nat. deor. Il, cap. Iı, 29; 
72,33%: 
48) III Cap. 37, 733B. Ac per hoc non immerito dicitur homo ‘creaturarum om- 
nium officina’, quoniam in ipso universalis creatura continetur. Diese Formulierung der 
Lehre vom Menschen als Mikrokosmos geht auf Maximus zurück (f. 221b) und bereitet 
dort die Wendung von der Anthropologie zur Erlösungslehre vor. Das Zusammenfügen 
von Gregor und Maximus konnte hier fugenlos gelingen, weil Maximus zur spekulativen 

‘ Verteidigung der Zweinaturenlehre seiner aristotelischen Tradition dieselben anthropo- 
logischen Grundbegriffe entnahm, welche auch die stoische Literatur weiterbearbeitet 
hatte und die so an Gregor gekommen waren. Vgl. H. Straubinger, Christologie d.M. C. 
Bonn 1906, S. 19/20. 
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Beurteilung zu finden.) Die psychologischen Begriffe des Gregor 
liefern ihm die Stufenleiter vom Sinnlichen zum Spirituellen, die er 
wie überhaupt im Makrokosmos, so besonders beim Menschen sucht. 

Aber über derartige Einzelheiten hinaus war es für Gregor wichtig 
gewesen, die selbständige und herrschende Stellung der Seele gegen- 
über dem Körper festzuhalten; sie durfte daher an kein Organ des Kör- 
pers gebunden, sein, sondern mußte das Ganze leiten, wie Gott die 
Welt, „darin ein wahres Abbild ihres Schöpfers“. Diese Polarität 
zwischen Ewigem und Vergänglichem im Menschen war auch für Sco- 
tus wichtig; sein viertes Buch ist voll von Zitaten diesen Sinnes aus 
Gregor. Aber bei ihm wird aus den apologetischen Motiven seiner 
patristischen Vorlage ein Stück im System. 

Gregor hatte, um die Auferstehung des Leibes einleuchtend zu 
machen, von dem Beständigen und Sich-Gleichbleibenden in unserem 
Körper gesprochen, das nimmt Eriugena auf. Die ewig in sich ruhende 
Form des Menschenwesens bildet Körper und Seele gleichmäßig vor, 
in der Seele erscheint sie als Intelligenz, im Körper als Gestalt.50) So 


49) Il 22; 573B. III 36; 731D/732A. In ipsa vero anima quinque numeri com- 
putantur naturaliter insiti: occursores, qui primum occurrunt phantasiis, easque reci- 
piunt: post hos progressores, veluti duces quidam ad urbem memoriae; ad quam dum 
phantasiae pervenerint, a recordabilibus introducuntur; deinde rationabiles... distri- 
buunt, prout intellectuales iusserint. Turma siquidem phantastica veniens per visum spe- 
cialiter in memoria possidet locum. Similiter per auditum ceterosque sensus intrantes, 
suis sedibus in eadem urbe recipiuntur. De quibus omnibus si quisquis plenius scire 
desiderat, legat magnum Augustinum in sexto de musica, et in libris confessionum; 
magnumque Gregorium Nyssaeum in sermone de imagine. Ausgangspunkt ist die aku- 
stische Theorie von den fünf Erlebnisstufen der Tonzahlen bei Augustin, de musica, 
VI cap. Il/IV, verallgemeinert durch die Verbindung mit Gregor c. 10; S. 46/48 über die 
einheitliche Verarbeitung der verschiedenen Sinneseindrücke; auf die stoische Quelle 
dieses Sensualismus zunächst in der Timaeusliteratur weist die Parallele bei Chalci- 
dius 220, 236/7 (Gronau S. 165/169) und dann weiter v. Arnim, Fragment. Stoic. II 
S. 21/37 (mepi povraciac, mepi aicdncewe). 

50) V. 6; 872D. Animadverte, quam 
clare, quam aperte... Nyssaeus astruit, 


Greg. cap. 27 S. 156. oVKOÜV OVdEV 
EZEW TOD EIKÖTOC Ecti TAAIv TICTEUEIV €&K 


quod non solum forma animae ad imaginem 
dei facta est, verum etiam naturalis forma 
corporis, quae imaginem animae imitatur, 
semper incorruptibilis et incommutabilis 
permaneat: quicquid vero naturali corpori 
ex concretionibus elementorum, et animae 
ex sordibus irrationabilium motuum super- 
additum est, in fluxu et corruptione sem- 
per est. Et hoc... sub figura Naaman 
Syri, et illorum decem, quos Evangelium 
purgatos a Domino fuisse narrat, pulchre 
insinuatur.... 874A Corpus autem quinario 
numero pollet, quattuor videlicet elementis 
corporalibus et forma, quae illa componit 
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spiegeln sich in der Anthropologie die Stufen, die überhaupt vom 
Schöpfer zur Schöpfung führten. Der Mensch ist das Bindeglied zwi- 
schen Kosmologie und Soteriologie; damit werden die Antriebe sicht- 
bar, durch die dieses Weltbild geschaffen ist. Der Mikrokosmos ist 
Ursache und Zweck des Makrokosmos. Denn der Prozeß von dem 
Einen ins Mannigfaltige hat in der uranfänglichen Voraussicht der gött- 
lichen Allwissenheit, daß die Menschenseele nicht bei ihrer ideell an- 
gelegten Gottebenbildlichkeit verharren würde, ihren Anlaß. Der Geist 
wurde mit der Sinnlichkeit verbunden, um in langer Erziehungsarbeit 
wieder den Weg aufwärts zu finden, und das im Uranfang verlassene 
ungeschaffene Sein einstmals wieder zu erreichen.5!) Der Mikrokos- 
mos kann diesen zweiten Weltprozeß in sich vollziehen, weil er alle 
Elemente des Makrokosmos in sich vereinigt. Ist aber die Seele an 
ihrem Ziel, dann ist der Sinn der Schöpfüng hinfällig und die Rück- 
kehr aller Dinge zu Gott eingeleitet. So tritt bei Scotus die Lehre 
des Origenes vom spirituellen Urstand und von der Weltentstehung 
durch den vorzeitigen Fall der Geister und ihre Versenkung in die 
Materie in genauen Zusammenhang mit der neuplatonischen Anschau- 
ung von der Rückkehr des Menschen und aller Dinge zu Gott, die er, 
wie wir sahen, dem Areopagiten und dem Maximus Confessor entnahm; 
die Möglichkeit solcher Entstehung eines Systems lag in der Urver- 
wandtschaft seiner Quellen. 


Es war für Scotus wichtig, daß sein Hauptgewährsmann in der 
Anthropologie, Gregor von Nyssa, bedeutende Stücke aus der Doktrin 
des Origines übernommen hatte; aber es ist dabei für beide charakte- 
ristisch, daß Scotus den Gedanken von der Umwandlung des Men- 
schen durch den Sündenfall in den Zusammenhang mit der Entstehung 


elementa et formificat. Anima quoque qui- 
nario numero non dissonat. Subsistit nam- 
que intellectu, et ratione, et duplici sensu, 


greiov AAAOTPIOV N KATÜ TV vÖcov AUOp- 
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 interiori profecto et exteriori, vitalique 
motu, quo corpus administratur. ... 374 B 
Tota siquidem humana natura in solum in- 
tellectum refundetur, ut nilin ea remaneat, 
praeter illum solum intellectum, quo crea- 
torem suum contemplabitur. 


51) II cap. 12; 540A. Etenim, ut ratio edocet, mundus iste in varias sensibilesque 
species, diversasque partium suarum multiplicitates non erumperet, si deus casum et 
interitum primi hominis, unitatem suae naturae deserentis, non praevideret, ut saltem 
post ruinam suam de spiritualibus ad corporalia, de aeternis ad temporalia.... suum 
miserabilem interitum tali poena admonitus cognosceret, et ad suae dignitatis pristinum 
statum.... redire postularet. In dem Abschnitt, der die Anthropologie zum Thema hat, 
findet sich diese Theorie: IV 10; 782. 
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der Sinneswelt wieder hineinstellt, in dem sie bei Origines steht 52), 
während Gregor nur die Lehre vom idealen Urzustand der Protoplasten 
behält, ihren spekulativen Zusammenhang mit der Weltschöpfung aber 
auflöst. (Holl, S. 202.) 

Gregor hatte seine eigentliche Meinung, daß der Mensch der Idee 
nach ungeschlechtlich gewesen sei, mit dem unzweideutigen Wortlaut 
der Bibel dadurch in Übereinstimmung gebracht, daß er die Zwei- 


geschlechterschöpfung der Genesis aufnimmt, sie aber aus der gött-. 


lichen Voraussicht künftiger Sünde erklärt, die den eigentlichen Welt- 
plan geändert habe. Scotus übernimmt diesen Kunstgriff, um seine 
origenistische Theorie von der Weltentstehung festzuhalten, ohne durch 


die Lehre von dem vorzeitlichen Fall der Geister in unversöhnlichen 


Widerspruch mit der Bibel zu kommen: Gott hat die Welt des Wandel- 
baren geschaffen, weil er vorher wußte, daß der Mensch abfallen würde. 
LSA. 57) 

Da Scotus aber andererseits Ernst macht mit der Auffassung der 
Schöpfungstage als reiner Erzählungsform für das in Wirklichkeit 
Gleichzeitige, ist es für ihn unerträglich, trotz dieses Auskunftsmittels 
anzunehmen, daß sich der Fall der Menschen in einem zeitlichen Nach- 
einander von Adams Eintritt in das Paradies, Erschaffung des Weibes 


und Versuchung durch die Schlange vollzogen habe.53) Offenbar auf 


Anregung von Origines hat er die Paradieserzählung als eine allego- 
rısche Darstellung der vorzeitlichen Wandlung des idealen Menschen 


52) Origenes u. Eriug.: IV 16; 818C. Epiphanius tunicas pellicias, quas deus primis 
hominibus post praevaricationem consuerat, historialiter de pellibus ovium, quae,... 
in paradiso fuerant, factas esse non dubitat, et Origenem reprehendit, qui sub illarum 
pellium figura mortalia corpora, quae primis hominibus merito peccati superaddita 
sunt, pulcherrime atque verissime significata fuisse exponit. Ancoratus cap. 62 $ 1 ed. 
Holl S. 74, 5—ıo: quem, Originem dico, in theoria tunicarum pelliciarum omnes fere 
auctores Graecorum et Latinorum sequuntur(!) Sc. hat den O. in der Übersetzung des 
Rufinus gelesen (Draeseke, Gewährsmänner 28/32); anregender aber erscheinen die Be- 
ziehungen, die durch die Polemik des Epiphanius gegen O. hergestellt sind (Sc. hat den 
E. in der Ursprache gekannt; Draeseke S. 33/40) und die Vermittlung der Schrift de 
paradiso des Ambrosius mit ihren Philo- und Origeneszitaten. Sc. führt als Autorität 
für seine eigene origenistische Lehre vom Urzustande Gregor v. Nyssa an IV ı2; 793f. 
mit dessen 17. Kapitel über die ursprüngliche Eingeschlechtigkeit des Menschen und 
IV 16; Sıg mit dem 29. über den spirituellen Sinn der Paradiesspeisen vgl. auch Gg. 
Cap. 22 S. 124: ’Emei dE warevöncev Ev TW mAdcuarı HUWV TNV TTPÖC TO Xeipov Hommv, 
kai öTı TÄC Tpöc Tobc AyyeAAouc ÖuorTiniac 'EKouciwc KMOPPUEV TMV TIPÖC TO TAMEIVOV 
KoIvWviav TEPOCOIKEIWCETON, d1A TAUTA Kateuike Tı Kai TOO AAöyov N idiqa eikövı. Ov 
yap Ecrıv &v ti Bela... piceı N Kara To äppev, kai HAAu dtapopd. Über die Ver- 


wandtschaft des Grg. mit Orig. in der Lehre von der idealen Urgestalt der Proto- 
plasten vgl. F. Hilt: D. h. Grg. Lehre vom Menschen, Köln 1890, S. 86/89; Karl 


Holl, Amphilochius v. Ikonium, Leipzig 1904, S. 200/202. 


53) IV 15; 809B. Fuisse autem Adam temporaliter in paradiso, priusquam de costa 
eias mulier fabricaretur, dicat qui potest. 


Zee 


re er ce A 
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in den realen angesehen; der wahre Kern der Geschichte ist für ihn 
wie schon für Maximus die Schöpfung der Eva, weil die Zweige- 
schlechtigkeit das deutlichste Symptom des Abfalls von der göttlichen 
Einheit ist. Diese spirituelle Deutung der Paradiesgeschichte auf die 
Menschenseele nötigt ihn zu einer langen Auseinandersetzung mit 
Augustin, von dem er dem „discipulus“ nicht ableugnen kann, daß 
er das Paradies auch wörtlich versteht (IV ı5; 803 ff.). Formell kommt 
er dabei zu dem Zugeständnis, daß man beide Auffassungen neben- 
einander gelten lassen müsse, wobei er Augustin gegen die griechi- 
schen Väter kontrastiert (804D), aber in der Einzelausführung sucht 
er die Position des Augustin möglichst zu erschüttern und als in sich 
zweideutig zu erweisen.’*) Für den wichtigsten Punkt seiner Ausführung, 
die Evaschöpfung, gewinnt er auch den Lateiner Ambrosius als Eides- 
helfer, bei dem er die Auffassung des Origines wiedererkennt: wenn 
dort Adam als voüg gedeutet ist, neben dem die Eva als «eig9noıg die 
Verführung der Sinnenwelt vermittelt.55) 

Das gelehrte Material an Naturlehre und Anthropologie aus der 
stoischen Kommentarliteratur muß ebenso diesen spekulativen Grund- 
gedanken dienen, wie die biblische Urgeschichte und die Christologie; 
Scotus respektierte die kirchlichen und profanen Traditionen, aber er 
erwies ihren Wahrheitsgehalt, indem er sie im Sinne seiner Religions- 
philosophie verstand und zu dienenden Gliedern seines Systems machte. 
Er hat breite Berührungsflächen mit der kirchlichen Schule seiner Zeit, 
aber die wesentlichen geistigen Antriebe empfängt er über Augustin 
und die griechischen Theologen von der hellenischen Spekulation. 
Dadurch ist er befähigt, nach der Einheit und Eigenart eines Systems 
zu streben, während man ringsumher sich begnügte, Kompendien der 
Tradition zusammenzustellen. Aber den religiösen und kirchlichen 
Kräften, die in seinem Jahrhundert und noch für lange hinaus die 


54) so IV 16; 816Df. unusquisque suo sensu abundet, et quos sequatur, eligat 
litigationibus relictis. Sed quo sensu summae auctoritatis magister (Augustin) atque 


acutissimi.... ingenii, in expositionibus divinae scripturae talia protulerit, non facile 
nobis elucet, nisi forte... summos Graecorum theologos secutus sit, et maxime Gre- 
gorium. 


55) IV 16; 815 C: Sed paulo post ad explanationem paradisi perveniens, non solum 
paradisum spiritualiter intelligi, verum etiam nihil aliud esse paradisum nisi ipsum 
hominem manifestissime astruit (sc. Ambrosius), omnino, ut aestimo, Originem sequens, 
quamvis eum aperte non nominavit; das dann folgende Zitat aus Ambr. de parad. cap. 
II $ ıı P.L. 14, 295Cff. Die Rückführung der Ausdeutung auf Origines ergab sich 
für Sc. durch die Parallele bei Orig.-Rufinus Hom. in Gen. I $ ı5 P. G. ı2, 158. ‚Wie 
aus W. Bousset Jüd.-Christl. Schulbetr. in Alexandria und Rom S. 51 und 79gff. hervor- 
geht, stammt diese Deutung der Genesisstelle letztlich aus Philo legum allegoriae II 
$ 25/30, und zwar aus dem Teil seiner Exegese, der seine der Hermetik zugewandte Eigen- 
art ungetrübt zeigt. 
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Menschenbildung beherrschten, stand er fern; seine Gelehrsamkeit hat 
eine Nachgeschichte6), die optimistische Anschauung von dem ‚ver- 
nünftigen Weltprozeß aber, für deren Aufbau er diesen Bildungsstoff 
an Begriffen gesammelt hat, steht nicht nur abseits der Kirche, son- 
dern es spricht auch eine Religiosität aus ihr, die derjenigen fremd 
ist, die dem frühen Mittelalter seinen Charakter geben sollte. 

Scotus stand nicht mehr in der lebendigen Nachfolge der antiken 
Schule, sondern er mußte in seiner Bildung ausgehen von der mannig- 
fach zusammengesetzten Ansichtensammlung einer gelehrten Tra- 
dition, wie alles, was jenseits von Augustin und der Völkerwanderung 
liegt. Für die Problemstellung der antiken Naturlehre, die Erschei- 
nungen dem Verstande durchsichtig zu machen, hatte er von seiner 
religiösen Grundrichtung her ein starkes Interesse. Die Einzelausfüh- 
rung freilich, in der er diese Methode zu verwirklichen strebte, wurde 
bei ihm zu einem freien Spiel mit den überlieferten Begriffen, weil 
Eriugena nicht mehr unter dem ursprünglichen Gedankenzwang der 
Systeme stand, und weil für ihn, wie übrigens auch für fast alle seine 
Gewährsmänner, wirkliche Naturbeobachtung nichts mehr mit der Spe- 
kulation zu tun hatte. Trotz aller Entfernung aber, die die Geschichte 
zwischen die alte Mittelmeerstadt und das Frankenreich gelegt hatte, 
ist Johannes Scotus kraft seiner Gesinnung ein Stück christlich-helle- 
nischer Antike in der Welt des Nordens. 


1EE 
In den Jahrhunderten nach Johannes Scotus ist die gelehrte Tra- 
dition des kosmologischen Stoffes aus der Antike lebendig geblieben. 
Man bildete die Handbuchart des Isidor nach und beschäftigte sich 
mit astronomischen Fragen aus dem Gesichtspunkt der Zeitrech- 
nung oder auch gar der Schicksalsbestimmung 5); aber es fehlte noch 


56) Über das Fortleben des Sc. als gelehrter Kommentator des Boethius: E. K. 
Rand, Joh. Scottus, München 1906, besonders die Einführung von L. Traube daselbst. 
Durch seine Erklärung des Martianus Capella ist Sc. der wichtigste Mittler des Fortlebens 
der antiken Mythologie im Mittelalter geworden. Er erklärt dort mit der stoischen Theo- 
logie die Götter physikalisch; auch in seinem Hauptwerk ist III 32; 712, also in dem 
Teil, der der stoischen Physik nachgebaut ist, diese Exegese verwandt für Virgil Georg. 
Il 325 nach Servius (ed. Thilo-Hagen III r), vgl. Stud. Bibl. Warburg IV: Fulg. metaf. 
SYIAHE 

57) Über die Literatur, die nach dem Vorbild von Isidor de natura rerum (ed. 
G. Becker, Berlin 1857; dazu A. Schmekel, Isid. v. S., Berlin 1914) Länder, Luftbereich 
und Sternenhimmel enzyklopädisch behandelt, und die von Beda und Hrabanus Maurus: 
zu den anonymen Traktaten de imagine mundi I p. III (M. P. L. 172; 119/164 unter 
Honorius August.) und de mundi constitutione (M. P. L. 90; 881/910 bei Beda) reicht, 
siehe die Analysen bei Duhem III, 12/34 (l’initiation des barbares) und S. 76/87. Dort 
auch ein Abschnitt über den Computisten ‚‚Helperic‘‘ (der ebenso wie der Pseudobeda 
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der Antrieb, die Tatsachen und Begriffe, die man übernahm, nach 
ihrem Sinn zu befragen, nach dem einheitlichen Weltbild, das vielleicht 
hinter ihnen steckte. Diese philosophische Fragestellung hat dann das 
zwölfte Jahrhundert mit der Schule von Chartres gebracht. Aus der 
Lektüre der klassischen Autoren, die sich stofflich um den Plato-Chal- 
cidius ordneten, ist sie erwachsen; aus dem Schulhumanismus ent- 
stand eine Kosmologie. Es war Denkarbeit innerhalb der profanen Pro- 
pädeutik der Theologie und blieb gerade deshalb von kirchlicher Bin- 
dung im ganzen erstaunlich frei; die spekulative Kraft war eben 
noch nicht so weit gestiegen, um von der Seite der Kirchenlehre 
aus den überlieferten Wissensstoff zu durchdringen und so eine 
Norm zu gestalten. Eine Konfliktsmöglichkeit lag freilich darin, 
daß vom Timaeus her ein religiöses Element in der antiken Gelehr- 
samkeit steckte, das dazu anregen konnte, die Frage Gott und Welt 
vor das Forum der entstehenden Naturphilosophie zu ziehen; auch pla- 
tonisierende Wendungen in der augustinischen Genesisexegese und die 
Dialektik des Boethius forderten zum Weiterspinnen auf. Aber das 
blieben im ganzen betrachtet Grenzfälle. Die herrschende Stimmung 
ist die Freude an der Vernunft im Kosmos der antiken Weltdeuter, 
Der Ire des neunten Jahrhunderts war sich des religiösen Gehalts der 
Weltansicht, welche er nachbaute, ganz bewußt gewesen, das zwölfte 
Jahrhundert bearbeitet seine Kosmologie als eine Angelegenheit der 
Bildung, ohne daß der religiöse Hintergrund dieser Einstellung ins 
Bewußtsein tritt. 

War Bernhard von Chartres im ersten Viertel des zwölften Jahr- 
hunderts Neubegründer der Klassikerlektüre und ihr noch lange be- 
rühmter Altmeister, so schrieb sein jüngerer Bruder und Kollege im 
Schulmeisteramt Thierry einen Genesiskommentar, in dem er zwischen 


Macrobius benutzt) S. 71/76, hinter dem L. Traube schon im Neuen Arch. XVIII 
73/105 Heiric v. Auxerre entdeckt hatte. Auf Grund eben dieses Überlieferungsstoffes 
war Virgil von Salzburg vermutlich zu seiner Behauptung einer Antipodenwelt ge- 
kommen, die Bonifatius dem Papst denunzierte, 100 Jahre vor Scotus; aber auch er 
ein Ire (H. Krabbo M. I1.Ö. G. XXIV, 1903, S. 1/28); leider kennen wir seine Ideen und 
Studien nur aus dem einen Satz in dem Brief des Papstes Zacharias an Bon. M. G. 
epist. select. I (S. 178/79). Sehr viel wichtiger ist die Tatsache einer astronomisch- 
astrologischen Schriftstellerei im zehnten und elften Jahrhundert, die L. Thorndike, 
A History of magic and experimental science during the first thirteen Centuries, London 
1923, I 697/718 aus den Handschriften nachweist, und die er auf eine von Gerbert aus- 
gehende erste Rezeption arabischer Überlieferung zurückführen möchte. Man wird 
jedenfalls Gerberts Interesse an astronomischer Beobachtung, das aus Richers historia- 
rum lib. III 50/54 bekannt ist, gern mit dieser Stoffzufuhr in Verbindung setzen. Über 
die Computisten als Erhalter astronomischer Tradition handelte jüngst Haskins, Studies 
in the history of medieval science, Cambridge Harvard Press 1924, S. 82/87; über Gerbert 
daselbst S. 8/9. 
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Bibel und Plato-Chalcidius eine Verbindung herstellt.) Er folgt da- 
bei im Grunde dem Vorbild Augustins in seiner Glossierung der Schöp- 
fungsworte durch philosophische Theorien; aber er will dabei etwas 
anderes bieten als dieser; die Heiligen haben allegorisch-moralisch er- 
klärt, meint er in seiner Einleitung. In Wirklichkeit weicht seine Art 
charakteristisch ab vom Kirchenvater; während dieser die verschie- 
denen Doktrinen nebeneinander stellt und bewußt auf eine bestimmte, 
einheitlich durchgeführte Entscheidung verzichtet, entwickelt Thierry 
nach dem Vorbild des Timaeus eine natürliche Schöpfungsgeschichte, 
indem er aus der Klassikerlektüre in das Material bei Augustin wei- 
tere physikalische Theorien einfügt. Er beginnt mit einer kosmolo- 
gisch -aristotelischen Formel, die aus Augustin stammt, Gottvater ist 
die Ursache, der Sohn die Weisheit des Plans, der Heilige Geist die 
Güte der Verwirklichung der Schöpfung.5?) Der Heilige Geist wird 
zum eigentlichen Weltbaumeister. Das leitet herüber zum Timaeus, 


58) Die Daten der Lebensgeschichte des ‚Magister Theodoricus‘“ zuletzt kritisch 
zusammengestellt von R. L. Poole, The masters of the schools at Paris and Chartres 
in John of Salisbury’s Time, Engl. Hist. Rev. XXXV 1920; S. 338/39. Das erste Buch 
des Kommentars ist publiziert und dem Thierry zugewiesen durch B. Haureau, Noti- 
ces et extraits de quelques manuscrits latins de la Bibl. nat. I 1890, 45/69; vom zwei- 


ten Buch ist nur der Anfang erhalten, aber nicht gedruckt; s. a. Not. e. extr. VIS. 29. 


Die Anordnung im ersten Buch ist folgende: Nach Einleitungsworten über die 
Absicht des Kommentars und des Moses wird ein Überblick über die Gesamt- 
schöpfung gegeben als Glosse zum Vers: In principio creavit deus coelum et terram 
(S. 52/58); in den Anfangsworten steht seine Disposition dafür: Prius igitur de causis, 


deinde de ordine temporum dicamus. Mundanae igitur subsistentiae causae sunt quattuor: 


efficiens, ut deus; formalis, ut dei sapientia; finalis ut eius benignitas; materialis, qua- 
tuor elementa. Nachdem er die Übersicht bis zum siebenten Tag geführt hat, beginnt 
er dann noch einmal die Einzelerklärung zunächst über die zwei leichten und die zwei 
schweren Elemente, ihr Zusammenwirken in der Weltschöpfung und ihre Darstellung 
in der Bibel (58/61), dann über spiritus super aquas (61/62). Am Beginn der Glos- 
sierung der einzelnen Schöpfungstage steht die Abhandlung über die divinitas als unitas 
(62/68). 3 

59) S. 52. Si quis igitur subtiliter consideret mundi fabricam, efficientem eius causam 
deum esse cognoscet, formalem vero dei sapientiam, finalem eiusdem benignitatem, 
materialem vero quatuor elementa, quae et ipse creator in principio ex nihilo creavit. 
August. de genes. ad lit. 1$ ı2 M. P. L. 34, 251:...in conversione atque perfectione 
creaturae, ut rerum species digerantur, eadem trinitas insinuetur: verbum dei scilicet, et 
verbi generator, ... et sancta bonitas, in qua deo placet, quidquid ei pro suae naturae 
modulo perfectum placet... De vera religione $ 55 deus incommutabilis trinitas, quoniam 
et per summam sapientiam ea fecit et summa benignitate conservat (P. L. 34, 137). De 
eiv. dei XI 24 diligentia rationis est,... ut in operibus dei secreto quodam loquendi 
modo... eadem nobis insinuata intellegatur trinitas, unamquamque creaturam quis 
fecerit, per quid fecerit, propter quid fecerit. Pater quippe intellegitur Verbi, qui dixit 
ut fiat; quod autem illo dicente factum est, procul dubio per Verbum factum est; in 
eo vero quod dicitur: ’Vidit deus, quia bonum est‘, satis significatur deum ... . sola bonitate 
fecisse quod factum est (Dombart IS. 495). 
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dessen Weltseele mit ihm parallelisiert wird.6%) Neben diese dreifache 
göttliche Weltursache tritt die Materie, das Reich der vier Elemente. 
Himmel und Erde nennt sie der Anfang der Schöpfungsgeschichte.st) 
‚ Bei der ersten Drehung des Himmels erwärmt sein oberes Element, 
das Feuer, durch Vermittlung der Luft Wasser und Erde. Wasser- 
dunst steigt empor, es scheiden sich die oberen und die unteren Was- 
ser. Unten sondert sich allmählich Feucht und Trocken aus ihrem 
ursprünglichen ungeschiedenen Durcheinander. In einzelnen Inseln 
steigt das Erdreich empor; auf seiner Oberfläche fehlt das Element 
Wasser trotzdem nicht ganz, von oben kommt die Wärme, so kommt 
es zur Erschaffung des pflanzlichen Lebens.#) Das Wasser, das in 
dem Bereich der Feuerzone emporgestiegen ist, bildet dort die Ge- 
stirnkörper, von denen die Physiker lehren, daß sie durch das Wasser 
 genährt werden.) Die durch Entstehung der Gestirne gesteigerte 
Wärme läßt die Schöpfung der Lebewesen zu höheren Stufen fort- 
schreiten. 

Neben dieser Elementephysik wird das spekulative Problem, das 
das Hervorgehen der mannigfaltigen Welt aus dem einen Gott stellt, 
nicht vergessen; das platonische Vorbild hielt ja das Problem in dieser 
Doppelheit lebendig. Thierry handelt über die Einheit und ihre Ent- 
faltungsmöglichkeit mit Begriffsmaterial aus Boethius, dem Theologen 
und dem Arithmetiker.%) In dem uns allein vorliegenden ersten Buch 


60) 5.61... virtutem artificis, quem spiritum domini appellat, dicit praeesse ma- 
teriae atque dominari, ut eam informet atque ordinet. August. lib. imperfect. $ 15 ideo 
super aquam ferebatur spiritus dei, ut spiritum operantem, aquam vero unde operetur, 
intelligamus, id est materiam fabricabilem M. P.L. 34, 226. — S. 61 unten: Plato vero 
in Timeo eundem spiritum animam mundi appellat. Zum Vergleich wird außerdem von 
Thierry noch herangezogen Virgil Aeneis VI 724f. und Asclepius cap. 14 (Apuleius III ed. 
Thomas S. 49, 16/18) als Mercurius Trismegistus. 

61) Aug. lib. imperf.: $ ıı an sic melius intellegitur...... in principio fecit deus coelum 
et terram.... id est, quod coelum et terra appellatum est, materies erat confusa quaedam, 
de qua mundus, qui duabus maximis partibus, coelo scilicet et terra, constat, digestis 
elementis et accepta forma fabricaretur [c. 224]. 

62) Macrobius in somnium Scip. I, 21 $ 35. nam quia terra aqua et aer infra 
lunam sunt, ex his solis corpus fieri non potuit, quod idoneum esset ad vitam, 
sed opus fuit praesidio ignis aetherii, qui terrenis membris vitam et animam susti- 
nendi commodaret vigorem, qui vitalem calorem et faceret et ferret (ed. Eyssenhardt® 
S. 578, 8/13). 

63) Macr. Saturn. I cap. 23 $ 2. solem... cui unda Oceani velut dapes ministrat 
{S. 123, 10). Cicero de natura deorum III 14, 37: non eisdem vobis placet omnem ignem 
pastus indigere nec permanere ullo modo posse nisi alatur, ali autem solem lunam 
 reliqua astra aquis alia dulcibus alia marinis; 

64} Boethius de trinitate (the theologic. Tractates ed. H.F. Stewart a. E.K. tee 
S, 2ff. (Loeb... Library) und de institutione arithmetica II 31£. (ed. Friedlein S. 12 2f.} 
über die Rs chling der Zweiheit aus der Einheit. Th. leitet diesen Teil der Glossen 
mit den Worten ein: Sed in hoc loco iuxta modum expositionis de divinitate pauca 
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des Kommentars, der zwei Bücher umfaßt hat, bleiben diese beiden 


Teile, der physische und der spekulative, sachlich unverbunden, nur 
durch die von Augustin inspirierte Trinitätsformel in einen Rahmen ge- 
bracht. Bei der Unvollständigkeit des Materials ist ein abschließendes 
Urteil gewiß nicht möglich. Aber es spricht manches dafür, daß auch 
das zweite Buch nicht nachträglich die Kontinuität hergestellt hat. Die 
mathematische Theologie nach Boethius und die stoische Physik stehen 
einander so fremd und so abgeschlossen gegenüber, daß man nicht 
sieht, inwiefern sie für eine Verbindung so geformt sein sollten. Der 
Vergleich mit Scotus, dessen Hauptwerk ja auch in großen Partien 
die Form des Bibelkommentars annimmt, macht das besonders deut- 
lich. Dazu kommt, daß Thierry seine große Glosse über die Gottheit 
sehr klar von allem Vorhergehenden als „Theologie“ absondert, für 
deren Lehren er unbedingte Autorität in Anspruch nimmt.6) 


IIl. 


Es lag im Grunde nicht in der Denkart des zwölften Jahrhunderts, 
eine Einheit herzustellen zwischen physikalischer Kosmologie und spe- 
kulativer Gotteslehre; das zeigt recht deutlich das Schicksal der kosmo- 
logischen Trinitätsformel, also jenes Stückes, das am ehesten das Pro- 
gramm eines christlichen Timaeus enthielt, bei zwei Denkern aus der 
Zeit Thierrys, bei dem Theologen Abaelard und bei dem Naturphilo- 
sophen Wilhelm von Conches. Jene kosmologische Formulierung ‘der 
Trinität hat Abaelard, dessen persönliche Beziehung zu Chartres und 


dicenda sunt, ut appareat quid sit dicere Dei, et cur prius mentionem fecerit spiritus 
auam verbi. Die Fragestellung der letzten Worte stammt aus Aug. de gen.a.1. I $ 5ff. 
(M. P.L. 34, 249 ff.), dem überhaupt die Anfügung eines trinitarischen Kapitels an dieser 
Stelie (zu ‘fiat lux’) nachgebildet ist. Darin, daß er dies augustinische Problem mit 
Begriffsmaterial aus Boethius behandeit, foigt er dem allgemeinen Gang der dialektischen 


Theologie in der Frühscholastik (Grabmann, Gesch. d. schol. Meth. I 163/167). P. Correns 
in seiner Schrift über die pseudoboethische Schrift de unitate, Münster 1891, S.ıg bemerkt, 
daß Boethius in seiner Zahlentheorie von der platonischen Unterscheidung von &repötnc 


und ravtornc (Timaeus 35 A) ausgeht, so haben auch die theologischen Bestandteile 
dieses philosophischen Genesiskommentars ihre kosmologische Bedeutung, die Th. sicher 


‘ 


F 
x 


bewußt gewesen ist. Aber er läßt ‘Physik’ und ‘Theologie’ trotzdem unverbunden neben- 
einander stehen, weil er mit gelehrtem Material die Schrift erklärt und nicht eine be- 


stimmte Idee von Gott und Welt entwickelt; wobej die herkömmliche Glossenform der 


Genesisexegese gesprengt würde, wie das Beispiel der Schrift de div.n. zeigt. Es ist ver- 
gleichsweise interessant, wie Joh. Scotus auch in seiner sonst ganz schulmäßig Wort 
für Wort glossierenden Erklärung zu des Boethius drittem theologischem Traktat seine 
kosmologische Stufentheorie hinzubringt. Vgl.E.K. Rand, Johannes Scottus; Einleitung 
Ss. Sff. und S. 51, 22f. des Textes. 


a u = 


65) S. 65 quidquid autem de hac re dicamus, ex vera et sancta tbeologia sumptum 


est et nemo de eo dubitet. } 
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speziell zu Thierry in seiner Selbstbiographie sichtbar wird #), schon 
in seiner ersten Schrift „de unitate et trinitate divina“, die ıı2I zu 
Soissons verurteilt wurde, aufgenommen und sie bis zur sogenannten 
„introductio ad theologiam“, die seinen letzten Kampf mit Bernhard 
von Clairvaux heraufbeschwor, festgehalten, um die Dreieinigkeit mit 
ihrer Hilfe dialektisch zu deuten und zugleich bei den antiken Philo- 
sophen als Erkenntnis aufzuweisen.6”) Die ‚„potentia“ ist Gottvater, der 
in sıch wie ein guter Werkmeister vor der Arbeit die Formen geistig 
erfaßt, nach denen er gestaltet, die „sapientia“ ist so die zweite Per- 
son. Die Verwirklichung aber erfolgt aus der Güte des Schöpfers, 


66) Thierry sekundierte im Gefolge seines Bischofs Geoflroi dem A. auf der 
Synode von Soissons. Historia calamitatum cap. IX.M.P.L. 178, 148/50: Gaufridus Car- 
notensis episcopus, qui caeteris episcopis et religionis nomine et sedis dignitate prae- 
cellebat, ita exorsus est: Nostis... hominis huius doctrinam, qualiscunque sit, eiusque 
ingenium, in quibuscunque studuerit, multos assectatores et sequaces habuisse, et 
magistrorum, tam suorum quam nostrorum famam maxime compressisse... cap. X 
150A. quidam de adversariis meis id submurmuravit, quod in libro (meo) scriptum de- 
prehenderat, solum deum patrem omnipotentem esse. quod cum legatus subintellexisset, 
valde admirans ei respondit, hoc nec de puerulo... credi debere, quod adeo erraret.... 
quo audito Terricus quidam scholarum magister irridendo subintulit illud Atha- 
nasii ‘et tamen non tres omnipotentes, sed unus omnipotens’. Quem cum episcopus 
suus increpare Coepisset et reprimere quasi reum, qui in maiestatem loqueretur, au- 
dacter ille restitit, et... ait: ‘sic fatui filii Israel, non judicantes neque quod verum 
est cognoscentes, condemnastis filiam Israel’ (bei Cousin opera Abael. I. S.20—22}... 
Clerval, Les Eecoles de Chartres S. i70 glaubte bei Besprechung dieser Stelle aus der 
Haltung des Th. schließen zu dürfen, daß er ıı2ı sich schon als Magister ein 
gewisses Ansehen erworben habe. —- R. L. Poole, Illustrations of the history of 
medieval Thought S. 314/317 kommt sogar zu der Annahme, A. sei zu Chartres 
ein Schüler des Thierry in den artes gewesen, auf Grund einer etwas anekdotenhaften 
Erzählung aus cod. lat. Monac. 14160 (s. X1I.): Abelardus... cum de Quadruvio 
nihil audisset, clam magistro Tirrico in quasdam mathematicas lectiones aures 
dabat, in quibus supra quam aestimaret obtentu difficultatis intellectus resiliebat 
audientis — Da weder der Genesiskommentar des Thierry noch die Frühschrift 
des Wilhelm v. Conches, der Timaeuskommentar, in welcher die kosmologische 
Trinitätsformel für den Schöpfergott eingesetzt ist (s. A. 79), datiert ist, haben wir 
für die Priorität der Chartresschule in den Formeln der Schrift Abaelards de uni- 
tate et trinitate divina von ıı2I1 keinen Beweis; freilich würde auch eine vollständige 
Chronologie der Schriften keine Sicherheit in der Abhängigkeitsirage geben, da mündliche 
Anregung durch den Schulbetrieb gegenseitig möglich und unfaßbar bliebe; immerhin 
scheint es mir wahrscheinlicher zu sein, daß die Philologen in Chartres den Abaelard 
auf Plato und Macrobius und ihre Systeme aufmerksam gemacht haben, als daß 
Abaelards dialektische Verarbeitung dieser Formeln in Chartres rezipiert und dann in 
einen dem ursprünglichen Sinn viel näherstehenden Zusammenhang wieder eingesetzt 
worden seien. 

67) Tractatus de unitate et trinit. div. ed. Stölzle Freib. 1891 p. 2 Kapitelübers. 
des 3. Buches (die entsprechenden Kapitel fehlen). Continetinsuper processionem spiritus, 
et quomodo Plato animam mundi quam spiritum sanctum intellexit, vult creatam esse, 
hoc est initium habere, et quod fidem trinitatis omnes homines naturaliter habeant. — 
EByTEn.27f. 

57 
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der Heilige Geist ist die „bonitas“.6) Und er soll nun Vermittler sein 
zwischen Gott und Welt und wird deshalb mit der Ewiges und .Ver- 
gängliches in sich vereinenden Weltseele des Timaeus gleichgesetzt 
wie auch schon bei Thierry. Er schafft sich die Ordnung und die 
Harmonie der oberen Himmelssphären als würdigen Ausdruck, wo- 
bei die sieben Planeten seinen sieben Gnadengaben entsprechen.s?) 
Wenn nun bei’ Plato die Weltseele zeitlich entsteht, und so zwischen 
Philosophie und Kirchenlehre ein Widerspruch klafft, so ist das nur 
scheinbar, denn die Ewigkeit des spiritus sanctus in seinem Wesen 
als Güte wird nicht davon berührt, nur seine Wirkung in der Welt, 
die der Timaeus eben mit der Bezeichnung anima mundi meint, ist 


natürlich an den Zeitverlauf geknüpft.?%) Abaelard als Theologe hat 


dabei wohl empfunden, daß die Gesamtkonzeption des Timaeus, das 
Hineinfließen der Weltseele in den als Lebewesen gedeuteten Kosmos, 
doch mit dem Geist der biblischen Weltschöpfung und der christ- 
lichen Erlösungslehre als Ganzes nicht in Einklang ist. So wird er 
zum Kritiker an Plato: die Welt ist kein wirkliches Individuum, denn 
es fehlen ja die Sinnesorgane; die Weltseele bringt dem Weltstoff kein 


68) Theol. christianae I’b. Icap. 2 ed. Cousin 1859 Bd. Il p. 359. Patrem quidem, 
secundum illam unicam maiestatis suae potentiam, quae est omnipotentia, qua scilicet 
efficere potest quidquid vult... Filium autem eamdem divinam substantiam dixit, 
secundum propriae sapientiae discretionem, qua videlicet cuncta veraciter diiudicare ac 
discernere potest... Spiritum sanctum etiam vocavit (sc. Christus) ipsam, secundum 
illam benignitatis suae gratiam, qua omnia quae summa condidit sapientia, summa ordinat 
bonitate... Ex summa itaque illa bonitate sua Deus... et iuxta etiam Platonis asser- 
tionem, optimus ipse omnium conditor.... cuneta suj similia ... effici voluit. — Theologia 
christiania TV Cousin II, 543 si quis illam philosophicam Platonicae rationis conside- 
rationem altius inspiciat, quae videlicet de Deo opifice ad similitudinem quamdam solertis 
artificis agit,... videbit Spiritum sanctum ex Filio quoque, sive per Filium recte pro- 
cedere, cum ex ratione Sapientiae universa Dei opera administrentur, etita quodammodo 
conceptus divinae mentis in effectum per operationem prodeat. Effectus autem ad 
Spiritum pertinent, qui ex bonitate conditoris eveniunt: quia Spiritus ipse bonitas est... 
Macrobius quogue ipsam mundi animam, quam putamus Spiritum sanctum intelligi, ex 
Noy, hoc est ex Filio praecipue esse declarat. 

69) Introd. ad Theolog. Cous. II 42. 

70) Theolog. christ. I 3. Cous. II 395. Illud autem in quo non mediocriter errasse 
Plato et videtur et dicitur, illud, inguam, quod animam mundi factam esse dicit, hoc 
est initium habuisse, et quod supra Macrobius cum de anima mundi loqueretur asseruit, 
Deum et Noyn ultra animam esse, quasi superiores dignitate, cum constet apud omnes 
vere gatholicos tres personas in Divinitate per omnia sibi coaequales et coaeternas esse, 
si diligentius attendatur, a veritate non exorbitat, sicut postmodum ostendemus de 
processione Spiritus disserentes. — Theolog. christ. IV Cous. 545: ...ni fallor, illud 
facile est absolvi, quod Plato animam mundi incoepisse voluerit, nec coaeternam esse 


Deo et menti. Cum enim Spiritum sanctum animam magis quam Spiritum appellaverit, 


quasi ab animando, hoc est vivificando nos donis suae gratiae per incrementa virtutum, 
non semper Spiritus anima fuit, id est vivificans; quia duae nondum creaturae essent, 
quibus dona sua distribueret. 
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animalisches Leben, denn das leisten in Wahrheit nur die Einzelseelen; 
wenn sie im Tode davongehen, bleiben ihre Körper leblos. Aber Platos 
Gesamtkonstruktion muß doch als Wahrheit gehalten werden, weil 
 Abaelard seine Trinitätsdistinktion mit der Weltentstehungsformel des 
Timaeus überall verbunden hat und besonders die Gleichsetzung ‚anima 
mundi“ und „spiritus sanctus‘ überall durch seine Ausführungen hin- 
durchgeht. Hier tritt die allegorische Wendung ein; das Leben, zu 
dem die Weltseele verhilft, bedeutet nicht das organische Wachsen bei 
Pflanzen, Tier und Mensch, sondern das neue Leben im Geist, das 
‚gute Taten als Früchte bringt und zur Ewigkeit führt. Die Weltseele 
ist in der Mitte der Welt, denn Jerusalem, von dem die Erlösung 
kommt, liegt mitten auf der Erde. Damit ist dann schließlich das Mo- 
tiv aus der platonischen Weltschöpfung ins christlich - theologische 
umgebogen.!) | 

"Wie kommt nun Abaelard überhaupt zu dieser Übernahme profaner 
Gedanken? Gelehrteninteresse an der antiken Kosmologie und über- 
haupt am Weltschöpfungsproblem ist es durchaus nicht, gerade sein 
Genesiskommentar trägt durchaus traditionell patristisches Gepräge.?2) 
Vielmehr führt ihn zunächst das dialektische Problem de unitate et trini- 
tate, wie es ihm bekanntlich Roscelins blasphemische Götterlehre ge- 
stellt hat, zu dem formal verwandten idem et diversum der Grammatiker 
von Chartres, die Timaeus undMacrobius auslegen.?3) Gleichzeitiggewann 


71) introd. ad Theol. Cous. II 43. Huic etiam involucro, de positione scilicet 
animae in medio mundi locatae, hoc est de divina gratia omnibus communiter oblata, 
ipsa etiam divina facta secundum allegoriae ministerium, manifeste concordant: cum 
videlicet doctrinam suam, et verae religionis Cultum propagaturus Dominus in mundo, 
Hierusalem, quae in medio est terrae, elegit... Kritik an der platonischen Welt- 
seelenlehre in wörtlicher Auffassung: introd. I Cousin II 48/49... Quid enim magis 
ridiculosum quam mundum totum arbitrari unum animal esse rationale, nisi per hoc 
integumentum sit prolatum ? Animal quippe esse non potest nisi sensibile sit... Owuis 
autem ex quinque sensibus mundo inesse poterit, nisi forte tactus, qui omnibus est com- 
munis animalibus?.... Atque est pars corporis mundi, qua ipse, si tangatur, sentire queat 
magis quam arbores vel plantae... Numquid ex effossione terrae potius sentiret mundus, 
quam arbores ex frondium avulsione vel totius corporis sui abscisione?... Praeterea 
cum dicant animam mundi singulis infusam corporibus, ea animare quae ad animandum 
apta reperit, quid opus erat creatione nostrarum animarum quas postea factas Plato 
esse commemorat? aut quid opus est animam mundi his corporibus nostris inesse quae 
non animat ? 

72) Charakteristisch ist hierfür seine positive Stellung zu den überkimmlischen 
Wassern. Exposit. in Hexa&m. M. P.L. 178, 746/747 A; so das Schlußurteil: Nemo ergo 
quaerat qua natura illas superiores aquas super ignem constitutas duruerit in glaciem, vel 
eas etiam sursum extulerit, cum tunc sola eius voluntas, ut dietum est, vim naturae 
obtinuerit: quam et Plato in rebus efficiendis ..: validiorem esse profitetur. In der Art 
der Genesisexegese unterscheidet sich A. gar nicht prinzipiell von Hugo v. S. V., den 
orthodoxen sentent: divinit. und von Petr. Lombard. ]. sentent. II. 

73) Über Abaelard und Roscelin unterrichtet E. Kaiser, P. Abelard critigue 
S, 214ff. — Die Bedeutung des Timaeus für Ab. dialektische Behandlung der Trinität 
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er dadurch, daß er die 'Trinität als natürliche Vernunfterkenntnis in 
der Weltdeutung der heidnischen Philosophen nachwies, eine Ge- 
schichtsansicht, in der sich ihm die verschiedenen Stufen des durch 
die Kirche überlieferten Schrifttums zu einem in ihrem Fortgang über- 
schaubaren Lehrgang ordnen. Neben und über das jüdische Gesetz, das 
ihm durch die Begrenztheit des Geltungsbereichs und durch die Dies- 
seitigkeit seiner Verheißungen und Drohungen eingeschränkt bleibt, 
tritt die heidnische Erkenntnis, die allgemein ist, das Jenseits um- 
spannt und sich durch die natürliche Trinitätserkenntnis als Teil des 
göttlichen Erziehungsplans legitimiert hat. Die Inkarnation hat dann 
die endgültige unzweideutige Offenbarung gebracht.”*) Die Denkmög- 
lichkeit dieses historischen Rationalismus war Abaelard durch die alten 
Apologeten gegeben, deren Formulierungen über Augustin auf ihn 
kamen.?5) Aber es war in ihm ein persönlicher Antrieb, der ihn fragen 


zeigt Introd. ad Theolog. Cous. II 38: statim huius tertiae personae, quam animam 
mundi collocat, diligentem adhibet descriptionem, cum animam ipsam ex individua et 
immutabili substantia consistere perhibet, ac rursum ex dividua, secundum quod scilicet 
seipsam anima scindere putatur per corpora. Tale quippe est quod dicit animam ex hoc 
et illo constare, tanquam si diceret ipsam sic tam hoc quam illud in sehabere, ut ipsa 
animae substantia et individua et quodammodo dividua sit... atque idem Spiritus per 
effecta multiplex quodammodo vocatur, et septem spiritus nonnunquam dicitur, secundum 
septiformis gratiae suae efficientiam. 


74) Die Ausführung dieser Geschichtsansicht bringt der späte dialogus inter 


Philosophum, Iudaeum et Christianum [wobei der Philosoph übrigens als Araber von 


Nation charakterisiert ist, ohne daß er etwa den Islam zu vertreten hätte; Cousin 


II 658; Iudaeus: sic et vos ipsi usque hodie servatis, qui Ismaelem patrem vestrum 
imitantes anno duodecimo circumcisionem accipitis], aber der charakteristische Nach- 
weis, daß die Trinitätslehre schon in der heidnischen Philosophie vorhanden gewesen 
ist, geht durch Abaelards Theologie in allen Bearbeitungen seit der frühesten, s. A 67, 


vgl. theolog. Christ. II Cous. II 408 über Seligkeit der Heiden. — Eine kurze Cha- 


rakteristik der drei Stufen des dialogus: thlg. Chr. Cous. II 414; reperiemus ipsorum 


(sc. philosophorum) tam vitam, quam doctrinam maxime evangelicam seu apostolicam 


perfectionem exprimere, et a religione christiana eos nihil aut parum recedere, quod 


nobis tam rationibus morum, quam nomine ipso iuncti reperiuntur; nomine quidem, 


cum nos a vera sophia, hoc est sapientia Dei Patris, quae Christus est, christiani di- 


camur, vere in hoc dicendi philosophi, si vere Christum diligimus. Fide quoque et spe, 


morumque et honestatis rationibus, secundum caritatis libertatem, quod in gratia vocati 


sumus, non secundum servitutem Iudaicam, ex timore poenarum et ambitione terre- 
norum,.... nobis plurimum philosophos certum est assentire: quibus, ut diximus, et fides 


Trinitatis revelata est. 
75) Über die Logoslehre der Apologeten: Ad. Harnack, Sokrates und die alte Kirche 


(Reden und Aufsätze I) S. 34/36; Dogmengesch. I 2. Aufl. 1894 S. 464/70; über die Ein- 
ordnung der Juden und des A. T. in das entstehende Schema der Heilsgeschichte bei 
Irenaeus (Nachwirkung des Marcion) ebendort S. 577/583; über die Geschichtsansch. des 


Origines: Sokrates S. 39/40; Dgmgesch. 616/618. Für Abaelards Schätzung der heid- 


nischen Philosophie als Vorläuferin des christlichen Dogmas, die in diese Linie bins 


gehört, wird de civ. dei. VIII der Ausgangspunkt gewesen sein, daneben de ver. relig., 
wo er auch die Charakterisierung des Judentums als äußerliche und partikulare Vorstufe 
der Offenbarung vorfand $ 9; M. P.L. 34, 127; $ 34; 136; $ 50; 144. 
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ließ, wie man die Einheit der Lehrautorität hinsichtlich ihrer Quelle 
in dem Mosaik der Überlieferung für die Erkenntnis sicherstellen 
könne, ein Problem, das ihm besonders die zahlreichen Beispiele aus der 
antikheidnischen Morallehre bei Augustin und Hieronymus aufgaben 76), 
während die Differenzen der dogmatischen Inhalte in der Väterlehre 
die Problemstellung des ‚sic et non“ ergaben. So sehen wir hier eine 
kosmologische Formel eingebracht als Mittelpunkt in den ersten Ver- 
such theologischer Systematik. Aber sie hat dabei ihren ursprüng- 
lichen Charakter fast völlig abstreifen müssen, so daß sie fast nichts 
mehr gemein hat mit dem Problem, aus dem sie erwachsen ist. 


IV: 


Wilhelm von Conches, den uns sein Schüler Johann v. Salisbury als 
getreuen Gefolgsmann der Lehrweise des Bernhard v. Chartres schil- 
dert’??), hat in seiner Jugendschrift, den Glossen zum Timaeus'®), in 


76) Theolog. Christ. I cap.-5 Cous. II 374: Nunc autem post testimonia propheta- 
rum de fide Trinitatis, libet et testimonia philosophorum supponere, quos ad unius Dei 
intelligentiam tum ipsa philosophiae ratio perduxit, qua iuxta Apostolum 'invisibilia 
ipsius Dei a creatura mundi per ea quae facta sunt, intellecta conspiciuntur’ (Röm. 
1, 20), tum ipsa continentissimae vitae sobrietas quodam eis merito id ipsum adqui- 
sivit. Oportebat quippe ut tunc etiam in ipsis praesignaret Deus per aliquod abun- 
dantioris gratiae donum, quam acceptior sit ei qui sobrie vivit,.... quam qui voluptati- 
bus eius deditus spurcitiis omnibus se immergit. Quantae autem abstinentiae et con- 
tinentiae philosophi fuerint, sancti etiam doctores tradunt, qui et eorum vitam ad nostram 
increpationem inducunt, et pleraque ex documentis eorum moralibus vel testimoniis 
fidei ad aedificationem nostram assumunt: quod qui ignorat, legat saltem Hieronymum 
contra Iovinianum, et viderit quanta de eorum virtutibus vel ceterorum gentilium 
referat... A. liebt die Zusammenstellung von Beispiel antik heidnischer Moral, so 
in der Theol. Christ. II 424/425; 436/437, für seine Methode zur Lehre heidnische 
Autoritäten anzuführen, deckt er sich mit dem patristischen Vorbild Theol. Christ. 
II Cous. II 405: Quae enim superius ex philosophis collegi .... ex libris b. Augustini 
collegi. 

77) Nachdem Joh. in dem berühmten Kapitel I 24 des Metalogicus die auf aus- 
gebreiteter Lektüre der antiken Autoren beruhende Lehrweise des Bernhard v. Chartres 
geschildert, stellt er W. v. C. mit diesem zusammen in den Worten: Ad huius 
magistri formam praeceptores mei in grammatica, Gulielmus de Conchis, et 
Ricardus . ... suos discipulos aliquandiu informaverunt. Über die Lehrtätigkeit des 
W. v. C. und ihre Lokalisation in Chartres hat zuerst gehandelt Schaarschmidt, Joh. 
Saresberiensis, Leipzig 1862, S. 21/22; neuerdings R. L. Poole, Engl. Historic. Review 
35, 321/23, 326, 333/35. Es handelt sich wesentlich um die Interpretation von Metal. 
II 10: ...consulto me ad grammaticum de Conchis transtuli, ipsumque triennio... 
audivi. Interim legi plura, nec me unquam poenitebit temporis eius. Über den ganzen 
Lehrgang des Grammatikers W. sind wir nicht unterrichtet, weil seine philosophia gerade 
dort abbricht, wo die Weltbeschreibung beim Menschen und seinem Bildungsgang an- 
gelangt ist. i 

78) In die Frage des literarischen Nachlasses des W. v. C. hat Haurecau, Singu- 
larites histor. et litter., Paris 1861, cap. VIII, S. 234— 248, die erste Ordnung gebracht; 
dann hat vor allem Poole, Medieval Thought (1. Ausg. 1884; ich zitiere die 2. Aufl. von 
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genauer Parallele zum Genesiskommentar Thierrys den platonischen 
Schöpfergott mit den Prädikaten der essentia als der bewirkenden Ur- 
sache, der sapientia als der formalen und der Güte als Zweckursache 
ausgestattet, denen die Elemente als vierte, als causa materialis gegen- 
übertreten.”?) Die „philosophia“, die mit diesem Kommentar zeitlich 
und sachlich eng zusammengehört, bringt in dem ersten Abschnitt, der 
über die unsichtbare Welt handelt, diese Formeln als Trinitätsspeku- 
lation über potentia, sapientia und voluntas, wobei hier speziell die 
Kenntnis von Abaelards Ausführung der Formel in seiner Früh- 
schrift sehr deutlich hervortritt.3°) Aber sein eigentliches Interesse 
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1920) Append. VI, S. 298—320, die Kritik weitergeführt; in der E.H.R. XXXV, 1920, 
S. 334 wies er für die letzte naturphilosophische Schrift, das ‚‚Dragmaticon sive dialogus 
de substantiis‘‘, die Jahre 1147—49 als Entstehungszeit nach (s. u. A. 99). In dieser 
sagt W. von seiner Naturphilosophie: ‚‚quae per viginti annos et eo amplius alios docui‘“ 
(p. 210 im ‚‚Dial. d. subst... ... a Vuilhelmo Aneponymo“ Argentorati 1567) und kritisiert 
seine ältere Hauptschrift subst. phys. libellus noster, qui philosophia inscribitur, quem in 
iuuentute nostra imperfectum, utpote imperfecti, composuimus (ebendort S. 5). Wenn 
wir die Zeitangabe über den Beginn seiner Lehrvorträge ungefähr auf die Abfassungszeit 
der Jugendschrift übertragen, so kommen wir in die zwanziger Jahre, also in die Nähe 
der ersten Abaelardschrift, von der sie Einzelheiten übernommen hat. Diese Schrift 
ist in den gedruckten Werken dreier Autoren erkannt worden. Bei Beda M. P.L. oo, 
1127-——1178: mepi dıdödzewv; bei Wilh. v. Hirschau ed. Basel gedruckt bei Henr. Petrus 
1531: Philosophicarum et astronomicarum institutiones libr. tres; bei Honorius Augustod. 
M.P.L. 172, 39-—ı102: de philos. mundi; vollständig ist keins (s. A. 77), zitiert wird hier 
der relativ beste Text bei Honorius. Vor der philosophia sind die Glossen zum Timaeus 
niedergeschrieben, von denen Cousin, Frgms. philos. II (5. Ausg. 1865, S. 357—67) den 
Anfang abdruckte und das Ganze ursprünglich dem Honorius zuwies. Sie werden in der 
philosophia I cap. ı5, S.47A zitiert; wie sich besonders aus den nicht mit abgedruckten 
Blättern der Handschr. Bibl. nat. fonds lat. Nr. 17065, Bl. 5 7ff. ergibt, stimmt die Doktrin. 
der philosophia in der Elementarlehre für die Körperwelt und in der Psychologie genau 
zu der Timaeuserklärung; man sieht dabei, wie die Naturphilosophie als ein Stück Schrift- 
stellerinterpretation entsteht. 

79) Cous. S. 366: Est efficiens causa divina essentia, formalis divina sapientia, finalis 
divina bonitas, materialis quatuor elementa. Quae ut melius intelligantur, bimembrem 
proponit divisionem, in cuius altero membro efficiens, formalis, finalis causa mundi con- 
tinetur, in altera materialis et effectus. 

80) Cap. ı1 P.L. 172, 45D: Una enim est substantia, potentia divina et sapientia et 
bonitas. Dazu vgl. Abael. in Anm. 68; vgl. auch die Ausführungen über spiritus sanctus: 

W..v. C. cap. 9, 'S..45C: \Voluntas Abael. Tract. de unit. et trinit. div. 
vero divina dicitur spiritus sanctus. Est ed. Stölzle, Freiburg 1891, S. 7: Nomine 


autem proprie spiritus halitus. Sed quia 
in spiritu et anhelitu saepe voluntas ho- 
minis perpenditur, aliter enim spirat lae- 
tus, alıter iratus, divinitatem translative 
vocaverunt spiritum, sed dUTOVouacTrıKWc 
sanctum. 


vero spiritus sancti affectus benignitatis 
et caritatis exprimitur, eo videlicet quod 
spiritu oris nostri id est anhelitu maxime 
affectus animi patefiant, cum aut prae 
amore suspiramus, aut prae doloris aut 
laboris angustia gemimus. Unde spiritus 
sanctus pro affectu bono ponitur..: 


Die Aufzählung von verschiedenen Ausdeutungsmöglichkeiten für anima mundi 
bei W. in I cap. 8, S.46C/D entspricht in der Form genau der Behandlung von 


spiritus... 


super aguam bei Augustin im liber imperf. $ 16, M. P.L. 34, 226, wo 
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an der Kosmologie steckt nicht in den abstrakten Erörterungen 
über das Verhältnis der göttlichen Einheit zur Vielheit der Schöpfung, 
die er im wesentlichen referiert, sondern verfolgt in den Bahnen des 
Timaeus vom Sein zum Werden weiterschreitend die Theorien über 
die Sinneswelt, die Macrobius und Chalcidius boten. Über diesen Kreis 
der Spätrömer hinaus begannen damals die Araber Probleme und Lö- 
sungen griechischer Wissenschaft dem westlichen Abendland zu über- 
liefern. In der Bibliothek von Chartres sind besonders medizinische 
Traktate, die diese Verbindung herstellten, in Handschriften des 
12. Jahrhunderts noch heute vorhanden.s!) Es handelt sich vor allen 
Dingen um den Afrikaner Constantinus, dessen Lebensweg von Tunis 
nach Bagdad und zurück in den Westen nach Salerno geführt hatte, 
wo dieser Übersetzer schließlich 1087 im Kloster von Monte Cassino 
gestorben war. Seine ausgedehnte Übersetzungstätigkeit aus dem Ara- 
bischen hat hauptsächlich die Begriffswelt Galens dem lateinischen 
Mittelalter zugeführt. In Chartres studierte man das Buch, das er 
Pantegni genannt hatte; es gab den liber regius des Ali ibn Abbas 
wieder.®2) Für das Fruchtbarwerden dieser Lektüre war es von größter 


auch die Gleichsetzung mit dem heiligen Geist am Anfang steht und $ 17 die Aus- 
deutung — Lebenskraft als andere Möglichkeit gegeben ist, dabei versteht W.v.C. 
die Worte des Aug.: ‚„tunc potest iste spiritus sic intellegi, si quod dietum est, in 
principio fecit deus caelum et terra’ tantum de visibili creatura dictum sentiamus‘, 
als Beginn eines dritten Teils und gibt deshalb zu seinem zweiten Teil einen dritten 
als Spezialausführung über den Lebensgeist in der Pflanzenwelt aus Macrob. in so, 
Se. I, 14, $ 14, 541/42. In einer Redaktion der philosophia, auf die H. Ostler (Die 
Psycholog. des Hugo St. Vict., Münster 1906, S. ı1/ı2) nach cod. lat. Mon. 23529 s. XIV. 
aufmerksam macht, in der auch eine Wissenschaftslehre vorausgeschickt ist, sind bei 
W. v:. C. zwei ziemlich umfangreiche Kapitel mit derartigen Referaten über Trinität 
und Weltgeist. 

81) Clerval S..240: Es handelt sich um die Handschriften Nr. 160 u. 171. Cata- 
logue general des Manusc. d. B. t. XI, Chartres 1890, S. 83, 90. Außer den Büchern 
Pantegni des Const. enthält Nr. 160 die Ysagoge Johanicii; Aphorismi Hypochratis, 
Philaretus, liber de pulsibus; Theophili liber de urinis; Nr. 1717 Kommentare zu den vier 
letztgenannten und zu Pronostica Ypocratis. 

82) Steinschneider, Constantinus Africanus u. seine arab. Quellen: Virchows Archiv 
- für pathol. Anatomie 37, 351—410; kurze Zusammenfassung; Die europ. Übers: a. d. 
Arab. I, Wien. S. B. ph.-h. Kl., Bd. 149, 1904, S. 9—ı2: Lebensdarstellung u. Analysen. 
Thorndike I 742—749. Quelle für seine Biographie ist Petr. Diac. Chronica mon. Cass. 
lib. III, M.G. SS. VII 728/29. Über Aliibn Abbas: Leclerc, Histoire d. |. medec. arabe I 
381—388, hier S. 383 eine Vorrede aus dem liber regius (in französischer Übersetzung); 
"über seine antiken Gewährsmänner: E. G. Brown, Arabian Medicin, 1921, S. 53—57. — 
Eine zweite Verbindung zu Galen stellte für Chartres dar: Johannitius Ysagoge ad 
Tegni Galeni, deren lateinische Fassung auf Marcus Toletanus zurückgeht, dessen Zeit 
durch die Benutzung bei W.v.C. auf das erste Viertel des XII. Jahrhunderts festgelegt 
ist. Rose, Hermes VIII 338, A. ı hat aus dem Prolog des M.T. zur Übersetzung Galeni 
de tactu pulsus die entsprechende Notiz aus einer Erfurter Galenhandschrift des 13. Jahrh. { 
(Amplon. fol. 249) abgedruckt: Cum iam in arte medicine studerem librosque facul- 
tatis huins in eloquio latino, magistri illic regentes et scolares, quibus tam notum erat 
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Bedeutung, daß Galen, der Arzt des 2. Jahrhunderts, dessen Lehren 
dieser medizinischen Enzyklopädie als theoretische Grundlage dienten, 
seine medizinische Empirie mit einer philosophischen Doktrin unter- 
baut hatte, die aus den gleichen Quellen der nachposeidonischen Ti- 
maeus-Kommentare stammte wie die kosmologische Tradition, welche 
die Patristik in die Genesiserklärung eingefügt hatte, und die wir schon 
als bestimmend für das frühe Mittelalter kennzeichneten.8®) Die Lehren 
des Constantinus über den Bau des Menschen lassen sich mit der pro- 
fanen Schöpfungsgeschichte, die man dem Chalcıdius-Plato nach- 
erzählte, fugenlos zusammenstellen, weil sich auf beiden Seiten die 
Lehre von den vier Elementen, deren Qualitäten in Zusammenhang und 


me linguam novisse arabicam et litteras Galieni aliorumque doctorum in eadem per- 
legisse doctrina, diligenter instabant exorantes ut inter numerosam codicum multi- 
tudinem eligerem, quos de Grecorum fonte Arabes derivantes in arabicam transtulere 
linguam, nonnullos.... in latinum transferre sermonem. quibus in tam favorabili peticione 
cum nec deberem nec fas esset obviare, quam citius Toletum rediens eam exquisicionem 
moderare curavi. Mihi itaque super hec excogitanti atque deliberanti Johannicii liber 
quem penes eos perfectiorem et utiliorem reperi, qui primus utpote ysagogarum legitur, 
prima fronte transferendus occurrit, quem domino adiuvante transtuli. — Der arabische 
Übersetzer nach Galen ist Honein ben Ishak, ein syrischer Christ des IX. Jahrhunderts; 
Leclerc I 139—ı152. Steinschneider, Übers. a.d. Arab. I S. 54. — Ein Zeitgenosse und 
Gesinnungsverwandter des W. v.C. ist der Engländer Adelhard v. Bath, dessen Studien- 
beziehungen und Reisen von Tours bis Syrakus und bis nach Syrien reichten, besonders 
in seinen quaestiones naturales (Incunabel ohne Jahr in München; über Leben und 
Schriften C .H. Haskins, Engl. Hist. Rev. 26, 491—498 (1911); 28, 515/16 (1913); jetzt 
Studies S. 20—42; Thorndike II cap. 26, I9—42, dazu die Ausgabe der protreptischen 
Allegorie de eodem et diverso von H. Willner, Münster 1903. Auch er verbindet die 
Kosmologie aus Macrobius und dem Timaeus mit Physiologie, die er von den Arabern 
neu übernommen hat auf Grund der Lehre von den vier Elementen; er ist sich ebenfalls 
des rationalen Charakters der Theorien, die er zusammenstellt, durchaus bewußt (cap. 6 
und 7), der Behandlung theologischer Fragen innerhalb seiner Naturlehre weicht er aus- 
drücklich aus (cap. 77). Mit den Häuptern der Schule von Chartres verbindet ihn auch 
seine Kampfstellung gegen die vordringende rhetorische Dialektik und die höfische 
Weltlichkeit seiner Gegenwart, wie sehr er sonst auch in Hinblick auf seine neuen ara- 
bischen Quellen für die Anerkennung ‚‚moderner‘‘ Erkenntnisse eintritt. Mit W. v. C. 
verbindet ihn biographisch noch die Person des Prinzen Heinrich Plantagenet, dem A., 
kurz bevor jener Schüler W. v. C. wurde, eine kleine Schrift über das Astrolabium 
widmete (E.H. R. 28, 515/16). Die Eigenart der philosophia gegenüber der Schrift 
des A. liegt in der strengen Systematik der Durchführung, während der Engländer die 
Quaestionenform des Seneca in einem lockeren Nebeneinander mannigfacher Fragen 
gestaltet, die dann wie zufällig und sehr ungleichmäßig die Welt zwischen Erde und 
Fixsternhimmel abhandeln und so den enzyklopädischen Rahmen, wie er durch Isidor 
maßgebend für diese Art mittelalterlicher Schriftsteller geworden war, ausfüllten. Bei 
W.v.C. dagegen ist in diesem Pensum zu behandelnder Probleme wieder sehr deutlich 
das antike Hauptproblem empfunden, die Einheit des Kosmos in seinen Reichen darzu- 
stellen. Daher bleibt auch im Dragmaticon die dort angewandte Dialogform nur ein. 
Darstellungsmittel für das System. | 

83) Über die Beziehungen Galens zur stoischen Timaeusliter. Wern. Jaeger, Nemes. 
v. Emesa 1—68, S. 78ff. (hier speziell in der Elementenlehre); K. Reinhardt, Poseidonios’ 
S. 352/53. 


| 
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Gegensatz Makrokosmos und Mikrokosmos regieren, vorfand. Es ist die 
eigentümliche Leistung der Naturphilosophie des Wilhelm von Conches, 
daß er die beiden Stoffbereiche, die wesentlich kosmische Doktrin 
der alten Quellen und die Anatomie und Physiologie aus der neuen, 
zusammengearbeitet hat, in bewußter starker Herausarbeitung der bei- 
den gemeinsamen Theorien. Die erste Veranlassung, gerade die untere, 
sinnlich faßbare Welt intensiver mit der Erklärung zu durchdringen, 
wird ihm von den medizinischen Traktaten gekommen sein. 

Die Betrachtung der Sinnenwelt wird mit der Vorbemerkung aus 
dem Timaeus eingeleitet, daß hier nicht mehr notwendige, sondern nur 
noch wahrscheinliche Gründe möglich seien.®®®) Die Schilderung der 
Körperweltmuß mit den Elementen beginnen, aus denen sie zusammen- 
gesetzt ist; es sind kleinste Teile Erde, Wasser, Luft und Feuer ge- 
nannt, aber nicht identisch mit dem, was die Sinne des täglichen Lebens 
unter diesen Namen zeigen. 

Die echten Elemente aber sind ungemischt geschaffen, und die 
Vernunft, nicht die Sinneswahrnehmung kann diesen Zustand den- 
kend erreichen. Denn auf ihren bestimmten Eigenschaften beruht der 
Zusammenhang des Kosmos. Die Erde, an sich trocken und kalt, steht 
als Extrem auf der einen, das Feuer, trocken und heiß, auf der anderen 
Seite, dazwischen Wasser und Luft so, daß eine Kette entsteht, in der 
immer zwei benachbarte Elemente eine Eigenschaft gemeinsam haben; 
da dies auch bei den beiden äußersten zutrifft, schließt sich die Kette 
zum Kreise, was der ursprünglichen antiken Konzeption entspricht, aber 
von Wilhelm nicht weiter benutzt wird.s) 


83a) Icap. 20, 45C. Timaeus-Chalcidius 29C: Quare praedico iam nunc, o Socrate; 
sidum de natura universae rei disputatur, minime inconcussas inexpugnabilesque rationes 
adferre valuerim, ne miremini, quin illud intuere, si nihilo minus quam quivis alius con- 
sentaneas adsertiones adferam. 

84) Als Hauptquelle für Elementetheorie wird Constant. angegeben. philos. I 
cap. 21; ebenso Dragm. III p. 74: Constant. Afric. oper. ed. Bas. 1539; IIS. 5 [Pantechni] 
de communibus medico cognitu necessariis locis Lib. I cap. 3. Quidam enim dicunt 
omnia corpora de uno elemento facta. Et isti quidem ad seinvicem dissident. Quidam 
enim dicunt solos atomos illud unum esse elementum. Alii ignem tantum alii aerem, 
alii aquam, alii terram. Sed horum errori Hippocrates in libro quem de humana fecit 
natura satis obviavit... S. 6. Palam est ergo elementa esse quatuor, quae sensu ap- 
parent simplicia, intellectu vero composita... Unde philosophi dixere, in mundo 
quatuor elementa esse, id est calidum, frigidum, siccum, humidum... Calidum enim 
actualiter perfectum ignem esse dicunt. Frigidum actuale et perfectum aquam; hu- 
midum naturaliter perfectum aerem, siccum perfecte terram dicunt esse. In... com- 
mixtione alias qualitates a se invicem mutuantur. Propter assiduum enim motum lunaris 
eirculi sibi vicini siccitatem nactus est ignis. Aer vero propter ignis affinitatem adeptus 
est calorem. Aqua ex aeris propinquitate humorem videtur habere. Terra propter 
aquam fit frigida. Ignis ergo naturaliter calidus et siccus est. Aer calidus et humidus. 
Aqua frigida et humida. Terra frigida et sicca. Die Paralleistellen bei Macrob. sat. 
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In den Himmelskörpern ist das Feuer das führende Element, aber 
sie werden von allen gemeinsam gebildet; denn das Feuer an sich hat 
ebensowenig wie die Luft die Qualität der Sichtbarkeit und der Dichte; 
deshalb haben die beiden unteren Elemente auch ihrerseits Bestand- 
teile hergeben müssen; ohne sie leuchtet das Feuer nicht; andererseits 
verstärkt das Element Luft in den Sternen den Charakter der Beweg- 
lichkeit.) Die Musterung der Planeten beginnt mit dem Saturn. Er 
braucht 30 Jahre, um durch den Zodiakus zu laufen, deshalb bezeichnet. 
ihn die Fabel als Greis. Die Eigenschaft der Kälte, welche man ihm 
zuschreibt, soll die Wirkung umschreiben, die von ihm ausgeht, wenn 
er mit der Sonne verbunden erscheint; nur auf dieser Kälte beruht 
auch der Ruf der Schädlichkeit, den die fabelhafte Sense ausdrückt. 
Warum Saturn diese erkältende Wirkung hat, weiß Wilhelm nicht an- 
zugeben, wir können nicht alle alles wissen; ein jeder aber möge sich 
um die Lösung dieser Frage bemühen.) Die mythische Kausalıtät 
wird in der ganzen Planetenbetrachtung nicht herangezogen; auch die 
Luxuria, die von der Venus hervorgerufen wird, ist nur eine Folge des 
Feuchten und Warmen, das diesem Planeten innewohnt, ohne daß der 


III cap. V, $ 17; so. Sc. I cap. VI, $ 24—28; Chalcidius (zu Tim. cap. 49, 51B, 53) 
Kap. 317 hat Gronau S. 61/62 besprochen, und diese Charakteristik der Elemente auf 
Aristoteles de gener. et corrupt. II 3/4 zurückgeführt; Arist. hat in der Timaeusliteratur 
die ursprüngliche stoische Reihe, in die die Luft als kalt eingestellt war (v. Arn. II 
180, 9 u: 140, 35f£f., 4of.), verdrängt; daß dies nicht .durch Poseidon., der darin 
orthodox war, erfolgte, geht gerade aus Gronaus Darstellung hervor; vgl. auch Reinhardt 
>34 55 32. 

85) Theorie über die Stoffzusammensetzung der Planeten im Dragm. III S. 72 
(stellarum corpora) esse uisibilia, quia illa uides, :acile concedis: sed quod uisibilia sunt 
ex. uisibilibus contrahunt. Sed ut superius dictum est, nulla qualitas suum contrarium 
operatur. Ex uisibili igitur habent, quod uidentur; sola uero terra et aqua sunt uisibiles,, 
ignis et aer inuisibiles; est igitur in eis aliquid ex terra et aqua. item, cum tres habeant 
dimensiones et uisum repercutiant, sunt solida; sed secundum Platonem sine terra 
nulla est soliditas. Amplius... corpora uero stellarum humore oceani nutriuntur. 
quibus omnibus liquet, aliquid de terra et aliquid de.aqua in stellarum corporibus 
contineri. Quod autem sunt splendida et mobilia, ex splendidis et mobilibus habent, 
igitur ex igne et aere. — Die Betrachtungsweise ist angeregt durch Timaeus 3ıB: et 
quia corpulentus uisibilisque et contiguus erat merito futurus, sine igni porro nihil 
uisibile sentitur nec vero tangi quicquam potest sine soliditate, soliditas porro nulla sine 
terra... Dazu kommt die stoische Theorie vom Wasser als Nahrung der feurigen 
Himmelskörper aus Macrob., Cicero (s. A. 63) u. Servius ad Verg. Aeneid. I 607: ‚pasci‘ 
autem aquis marinis sidera, id est ignes caelestes, physici docent. — In der philosophia 
wird die Lehre von der zusammengesetzten Natur der Gestirne vorausgesetzt; so in 
‚einer Hypothese über die Entstehung des Regens aus dem zur Ernährung der Sonne 
nach oben gezogenen aber nicht verarbeiteten Wasser. III Kap.4, 76B; dazu II Kap. 17, 
62 u. III Kap. 5/6, 76 die Anschauung, daß das Feurige, um Wärme zu entwickeln, eines 
festen Substrats bedarf, die wohl aus Seneca natur. quaestion. IVb, ıof. ed. Gercke 166f.. 
herausgedeutet ist. 

86) phil. TI cap. 17; 62/63. 
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Charakter der Patengöttin in Erscheinung zu treten braucht; er wird 


vielmehr umgekehrt als Allegorie für eine astronomische Konstellation 
gedeutet.3?) 


Die Schöpfung von Tier und Welt ist locker an das Genesiswort 
geknüpft: „Gott schuf den Menschen aus Lehm.“ Die Erde war aus 
dem Wasser emporgetaucht und deshalb schlammig; durch die 
kochende Einwirkung der Wärme entstehen die Lebewesen mit ihren 
verschiedenen Temperamenten.s®) Überwiegt das Element Feuer, so 
wird ein cholerisches wie der Löwe; ist das Wasser stärker vertreten, 
ein phlegmatisches wie das Schwein; die Erde als vorherrschender Stoff 
schafft melancholische Tiere wie Esel und Ochs. Der Mensch allein 
ist gleichmäßig gemischt, freilich läßt diese Gleichmäßigkeit selbst 
wieder starke Gradunterschiede zu, so daß innerhalb ihrer die Tempera- 
mente wieder in ihr Recht treten. So ist bei allen Frauen die Qualität 
kalt stärker vertreten als bei irgendeinem Mann.) 


87) Il cap. 20; 63C/D. 

88) I cap. 22/23; 55Bff. Das erste Buch enthält zuerst die Lehre von der un- 
sichtbaren Wirklichkeit, Gott, Weltseele und Dämonen; wobei die Darstellung der 
Dämonenwelt ganz außerhalb des Systems ohne begriffliche Durcharbeitung bleibt, 
wie schon K. Werner gesehen hat in seiner Abhandlung: Die Kosmologie und Natur- 
lehre des scholastischen M. A. mit spezieller Beziehung auf Wilhelm v. Conches, S. B. 
der Wiener Akadem. Bd. 75, S. 314 (1873); Timaeus 39E, dazu Chalcidius cap. 119—137, 
vielleicht auch Martianus Capella II $ 150—167 ließen die Dämonenwelt als Bewohner 
der oberen Bereiche zur Kosmologie zugehörig erscheinen, auch interessierte die Parällele 
zu den neun areopagitischen Engelreichen (I 20; 48C). Nach den Dämonen werden 
die Elemente behandelt und daran die Entstehung der Lebewesen angeschlossen mit 
der gleichen stoischen Theorie, die auch Thierry benutzte (s. A. 63). Dann folgt im 
zweiten Teil der Ätherraum mit den Gestirnen, wobei eine Lehre von den physiologischen 
Wirkungen ihrer periodischen Bewegungen gegeben wird, im dritten der Luftraum und 
die meteorologischen Erscheinungen, im vierten die Erde und die Lehre von der Natur 
des Menschen. 

89) 1 cap. 23; 55D/56A; Dragm. (über die Temperamente) VI 262; Die Ent- 
stehung der Lebewesen durch Wärme nach Macrobius so. Sc. I cap. 21, $ 35. 
Deren Differenzierung durch Qualitätenmischung: Const. Afric. loci med. lib. IV. cap. I, 
op. II, S. 79 (Elementorum) commixtio in unoquoque corpore vocatur complexio... 
Complexiones istae sicut instrumenta sunt naturae, sive animae, sive utriusque. Omnium 
enim corporum regimenta, aut ex anima sunt et natura, aut ex sola natura. Lib. I 
cap. 5, S. 8: Temperatum... non omni corpori... est aequale, sed secundum quod 
est necesse effigiei corporis, in qua conditum est. Verbi gratia. Leo calidior est ut 
iracundus et rapax esset. Lepus frigidior ut timidus et fugax. Omnis autem com- 
plexionis temperatio ex suo tantum discernitur officio, ut equus quia velox est et bello 
aptus, dicetur esse temperatus... Homo enim omnibus temperatior est animalis 
speciebus. Für die Anschauung, daß die Frau durch die Qualität Kälte charakterisiert 
ist, kann die Schrift des Const. d. coitu als Quelle gedient haben. Opera I S. 301: 
calor sit causa masculinitatis et frigus feminitatis. Diese Entstehung der Mikrokosmen 
aus der für jeden charakteristischen Mischung der vier weltbildenden Qualitäten zeigt 
Stammverwandtschaft mit der Schöpfungslehre, die K. Reinhardt S. 385 aus dem her- 
metischen Traktat xöpn xöcuov als persönlichen Anteil des Poseidonios aus der Über- 
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Der menschliche Organismus wird durch eine Kraft (virtus) ge- 
trieben, die sich in drei Hauptarten gliedert; es ıst das stoische Pneuma, 
von Galen über die Araber und Constantinus Africanus an Wilhelm 
vermittelt.?°) Die virtus naturalis hat ihren Sitz in der Leber; wenn 
der Mensch äußerlich durch Hitze oder lange Arbeit ausgetrocknet 
ist, so schafft sie mit Hilfe des Magens und der ihm dienenden „heran- 
ziehenden“ äußeren Organe aus Speise und Trank neuen Saft, in dem 
alle vier humores noch beisammen sind; die Scheidung in Blut, Galle, 
Schwarzgalle undSchleim wird in der Leber vorbereitet, das Blut bleibt 
ihr; die anderen werden der Gallenblase, der Milz und der Lunge zu- 
geteilt und in diesen Organen weiter ausgebildet. Die virtus naturalis 
vollzieht ihre Arbeit hier gänzlich im Spiel der vier Grundqualitäten. 


Von der Leber steigt eine Dunstwolke empor, die aufstrebend in 
der Arterie gereinigt, im Herzen als virtus spiritualis wirksam ist, um 
Luft in den Körper zu ziehen und wieder auszustoßen, damit die innere 
Hitze nicht überhand nimmt. Wir betrachten die Lebenskraft weiter, 
wie sie vom Herzen aufwärts steigt, sich im Gehirn verfeinert und zur 
virtus animalis wird. 


lieferung zu gewinnen sucht. Joan. Stobaei, Antholg. lib. I cap. 49 ed. C. Wachsmuth 
I S. 468, ı3£f.: kai oÜTwc gi d1OPopai TWV WUXIKWV Kai TWV cwuarıkWv EvaAAoullcewv 
yivovraı. Ei uev yYüp Kara nv cwuarık)v dtanmeıv TÄEOVÄcEeIE TO TÜP, TO TNVIKa- 
tan wuxn Bepun Tv PlÜcıv brapxouca Kai Erepov Bepuov TTPocAaßoüca, EKTUPWÖECTEPA 
Tevouevn, tolei TO LWov Evepyötepov Kal Buuıködv, TO de cWua ÖEU Kal EÜKIVNTOV... 469, 5. 
Ei dE TO YeWwdec trAeovdceie, TO Tnvıkaüta Außkeia ev TOO ZWou N) wuyxn Yiverati, OUK 
ExXovca TNV cwuarıkv dpaıımnTa . . . TO dE cWua CTEpeov uEv, AAAA Apyov Koi Bapü 
kai vera Plac UNO TC TTPOAIPEcEWC HEeTaKkıvouuevov. Ei dE CUUMETPOC YEvorto N mAvrwv 
cucracıc, TÖTE TO IWov Hepuov eic rpAkıv, KOoOPovV dE EIC Kivncıv, EÜKpaTov dE eic ApNv, 
Tevvalov dE EIC TIMEIV KATackEvdLerot. 

90) Ausführliche Darstellung: Dragm. VI 251ff.; doch wird die Theorie auch in 
der philosophia I cap. 138ff.; gıff. vorausgesetzt. Const. op. II, S. 79,1. m.IV, cap. I: 
necesse est naturae atque animae quandam virtutem inesse, qua operationem suam 
valeat explere... Igitur virtutes 3. sunt generales. Una attinens naturae quae vocatur 
naturalis. Altera solum vivificans est animae, et vocatur spiritualis. Alia dans intellectum 
sensum quoque et voluntarium motum similiter est animae et vocatur animata. Actio 
virtutis naturalis animalibus et arboribus est universalis, quae nihil est aliud quam quod 
generat nutrit et augmentat... Cap. II, S. 81: Virtus naturalis est in epate, quae cum 
inde per venas ad membra procedat alia, epar tamen aliis eam amministrat. Haec in 
tres dividitur virtutes, generativam, nutritivam, pascitivam. Cap. V: de virtute spirituali 
dilatante et constringente S. 87: Virtus igitur spiritualis est illa, quae vivificat, cuius 
fundamentum est cor, a quo vita ad membra corporis procedit vivificanda. Cap. IX 
de virtute animata S. gı: Virtutis animalis habitationem et fundamentum constat esse 
cerebrum. Eine genaue Parallele, von der W. v. C. sicher nicht abhängig ist, bietet 
Gregor v. Nyssa de hom. opif. cap. 30; Öhler S. 176ff.; Gronau S. 207—219 hat es 
analysiert und mit stoischer Literatur, besonders mit Cicero d. nat. d. II 133—153 ver- 
glichen; an der verwandten Theorie bei Nemesios von Emesa von d. Nat. d. Mens. 
cap. 23, S. 237 ed. Mathaei sucht Reinhardt 352—356 speziell die Art des Poseidonios 
nachzuweisen. 
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Hier ist ihr Wirken durch die Form des, Gehirns bedingt, dessen 
Schilderung nach Galen gegeben wird. Es zerfällt in drei Zellen, die 
erste ist heiß und trocken, sie ist „phantastica“ benannt und nimmt 
durch die Sinne Farbe und Form der Dinge auf. Die zweite heißt 
„logistica“, und in ihr steckt die Vernunftkraft der Unterscheidung. 
Sie ist heiß und daneben flüssig, um sich den Eigentümlichkeiten der 
Dinge besser anpassen zu können. Dahinter ist die Zelle „memorialis‘, 
kalt und trocken ist sie beschaffen, denn sie braucht die Kraft des 
Zusammenziehens und Festhaltens. Beobachtung und Erkenntnisse, 
welche die beiden anderen Zellen passiert haben, werden hier aufge- 
stapelt. Die Gehirnanatomie nach Galen stammt aus Constantinus Afri- 
canus; die systematische Durchführung der Qualitätsphysik hat Wil- 
helm selbst hinzugefügt.?!) — Diese psycho-physische Betrachtung 
läßt eigentlich für eine selbständige Seele keinen Raum frei; an 
diesem bedenklichen Resultat sucht der Autor in einigen Kapiteln 
vorbeizukommen, um dem Menschen seine Einzigartigkeit vor allen 
Tieren zu erhalten. Die Sinneswahrnehmung gehört zum Körper, die 


91) philos. cap. 32—34; 94/95; Dragm. VI 276ff.: Constantinus ist als Gewährs- 
mann für Gehirnanatomie zitiert loc. com. med. III ı2 opera II 55: Die drei Stufen 
des Pneuma sind mit Leber, Herz und Gehirn verbunden, während für die ältere Stoa 
das Gehirn nur eine Nebenrolle spielte und das Sensorium im Herzen seinen Sitz hatte 
(v. Arnim, Fragm. vet. St.I 40, 31; III 215, 33; II, 246, ı3ff.). Aber Platos Lehre vom 
Gehirn als Zentrum (Timaeus 44D; 6off.) setzte sich durch in der Überlieferung der 
Timaeuserklärung. Über des Poseidonios Stellung hat zuletzt K. Reinhardt, Kosmos 
u. Sympathie, München 1926, S. 189, 291/292, gehandelt, und ihn gerade in diesem 
Punkt sehr stark von d. Timaeusvulgata abgesetzt. In deren Richtung wirkte dann 
Galens Empirie aus der Tiersektion für die spätere Entwicklung der Traditionsmasse 
(Thorndike II 46); so finden wir die Verbindung des Gehirns mit den höheren Lebens- 
funktionen außer bei Greg. v. N. (ed. Öhler S. 182) bei Aug. d. gen. a. I. VII $$ 23/24; 
bei diesem auch die anatomische Einzelheit der tres ventriculi cerebri, die bei Augustin 
für die Funktionen sensus motus u. memoria einstehen. Den Zusammenhang zwischen 
Gehirn und Bewußtsein konnte Wilhelm nach den lateinischen ‚„Physikern‘ bestätigt 
finden: Chalcidius 214; Macr. saturn. VII cap. 8, $$ 17—1ı9, S. 442; so. Sc. II cap. XIV, 
$ 9, S. 540, aber er ging von Const. auch für das Problem des psychophysischen Paral- 
lelismus aus. de com. loc. med. I cap. 6, S. 9: Cerebrum frigidum necesse ad rationis 
capacitatem et memoriae. IV cap. IX, S. gı [virtusanimata]}: Est autem trium generum, .. 
Unumquodque trium in cerebro locum habet, ubi sedet... Locus enim imaginationis 
ventriculi sunt in puppi cerebri, in quibus est spiriius animatus, qui has actiones exe- 
quitur. Harum unaqueque propriam habet actionem. Virtus enim imaginationis, 
quod format et imaginatur, mittit intellectui (ed. um). Intellectus index et dis- 
cretor est rerum, quas ab imaginatione realiter sive solo intellectu suscipit... 
Que in solo sunt intellectu memorie tantum mandantur. Memoria format in 
intellectu posita, custodiens ea... ad actum voluntarium. Über den stoischen 
Ursprung der zugrunde liegenden Erkenntnispsychologie vgl. Arnold, Roman 
Stoicism S. 130—135; besonders das Zitat aus Sext. adv. mathem. VII 373 (nach 
v. Arnim I 64): wvhun Oncaupıcuöc oüca gavracıwv u. Cicero Ach INNTojg0: 
[mens] alia visa sic arripit, ut his statim utatur; alia quasi recondit, quibus memoria 
oritur. 
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Vernunftunterscheidung ist der Seele eigen, die unmittelbar vom Schöp- 
fer stammt; aber obwohl diese Theorie dabei durch den Bericht des 
Timaeus über die Entstehung der Menschenseele gestützt werden kann, 
wird sie doch nicht weiter verfolgt.”?) Bei der Schlußbetrachtung über 
die Beziehungen zwischen geistiger Aufnahmefähigkeit und Lebens- 
alter ist die stoisch-monistische Lehre wieder Voraussetzung, ebenso 
wie bei der Lehre vom Einfluß der jährlichen Sonnenbewegung und 
der davon abhängigen Jahreszeiten mit ihren Doppelqualitäten auf die 
entsprechenden Temperamente und die Gemütsbeschaffenheit der da- 
mit behafteten Menschen.?*) 

Es scheint unverkennbar, daß hier ein Versuch vorliegt, die mannig- 
faltige Wirklichkeit rational auf einfache Faktoren zurückzuführen, wie 
sehr es auch gerade in dieser weitgehenden Systematik des Ganzen 
verdeutlicht wird, daß die stoische Analyse inder Ausführung sich 
nicht allzu weit von der sinnlich-mythischen Wirklichkeitsauffassung 
hat entfernen können. Es wird Wilhelm von Conches dabei klar, daß 
so ein Vernunftkriterium gewonnen wird, an dem Überlieferung ge- 
messen werden kann und muß. Die patristische Deutung, die als Er- 
gebnis des zweiten Schöpfungstages überhimmlische Wasser feststellt, 
lehnt er ab, denn sie passen nicht in seinen Kosmos, und die Bibelstelle 
wird umgedeutet. Seine Vierelementenlehre hatte die Erschaffung des 
Adam aus Lehm, wie wir sahen, angenommen; die abweichende Ent- 
stehung der Eva aus der Rippe des Gatten ließ sich, wörtlich ge- 
nommen, nicht gut mit dieser Erklärung vereinbaren. Das ‚ex latere 
Adae“ wird also mit ‚neben‘ übersetzt und so aufgefaßt, daß der 
Lehm, aus dem Eva geworden, nicht ganz derselbe ist wie der des Ur- 
mannes. Die Mischung der Frau ist eben etwas ungleichmäßiger.?) 
Der Naturphilosoph ist sich bewußt, daß seine Welterklärung, auch 
von solchen Stellen abgesehen, über die Bibel, die nur die Schöpfungs- 


92) Gleich bei der Schöpfung heißt es I 23: non... credendum est, animam quasi 
spiritus et levis et munda ex luto factam esse; sed a deo homini collatam. Die gleich 
darauf folgende Temperamentlehre für Mann und Frau nimmt aber auf diese Einschrän- 
kung weiter keine Rücksicht. — Die Unterscheidung von Körper und Seele nach Sinnlich- 
keit und Intelligenz IV 30; 97C/D. Die bean des Timaeusberichts über die 
Schöpfung der Menschenseele (45 D) IV 32; 98C. 

92a) IV 35; 99 Aff., II 26; 67 Af. 

93) 12;57#f.: Dicunt enim quidam super aethera esse aquas congelatas... Sed, 
quoniam istud contra rationem est, quare Sic esse non possit ostendamus, et qualiter 
divina scriptura in supradictis intelligenda sit. Si ibi sunt aquae congelatae, ergo aliquid 
ponderosum et grave? sed primus locus ponderosorum et gravium est terra... cap. 3; 
58C Sed scio, quid dicent: nos nescimus qualiter hoc sit, scimus deum posse facere. 
Miseri! Quid miserius quam dicere istud est, quia deus illud facere potest, nec videre 


Sic esse, nec rationem habere, quare sic sit, nec utilitatem ostendere ad quam hoc sit? — 
Evaschöpfung I 23; 56A. 
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taten als solche berichtet, hinausgeht, weil sie das Wie und das Warum 
hinzufügt; aber die versöhnende Lösung, daß man gerade damit :die 
richtige Frömmigkeit übe, liegt nahe und wird von ihm gegen Ein- 
wände ergriffen. Der Gotteswille hat ja die Naturordnung, welche die 
ratio des Philosophen ans Licht stellt, als seine Äußerungsform ge- 
wählt, und diese Naturerkenntnis ist Gotteserkenntnis. Der Einzelne 
wird da an seine Grenzen kommen, wo das Verstehen aufhört und er 
die Tatsachen glauben muß; aber zu früh mit dem Forschen aufhören, 
ist kein Verdienst, sondern das Gegenteil.?t) 


Wilhelm von Conches hat trotz dieser Lehren lange Jahre hindurch 
an der Schule des Domkapitels von Chartres als angesehener Lehrer 
wirken können. Er steckte wohl stark in Schulstreitigkeiten, aber wehrte 
sich kräftig gegen seine Widersacher und tat sie als Sophisten und 
Dialektiker ab, die nichts gelernt hätten.) Und eine moralische und 
kirchliche Autorität hat gewiß nicht hinter ihren Angriffen gestanden. 
Johann von Salisbury ist 1138/40 in Chartres sein Hörer gewesen und 
hat ihn als Hauptverwalter der guten klassischen Bildungstradition 
wider diese Sophisten noch 19 Jahre später in seinem Metalogicus ge- 
feiert, während er selbst als Sekretär des Erzbischofs Theobald von 
Canterbury zum Vorkämpfer der klerikalen Ansprüche wurde und fast 
gleichzeitig den ganz klassizistisch und gut hierarchisch gehaltenen 
Staatstraktat Policraticus schrieb.%) Wenn Wilhelms kosmologische 
Theorie antike Gedanken weiter nachdachte, so hat man offenbar darin 
Grammatikerarbeit am Timaeus gesehen, eine propädeutische Leistung, 
die noch nicht streng unter das Kriterium theologischer Ideen zu stellen 
war, weil deren systematische Weiterbildung im 12. Jahrhundert noch 
nicht so in die Peripherie reichte. Wenn man freilich die philosophische 
Doktrin bis in den Bereich der formulierten Glaubensposition vortrieb, 
rückte der Gegensatz aus dem Bereich der Lehre in das Leben, und 
die ganze übrige Gelehrsamkeit konnte dem Betrachter unter diesem 
Gesichtspunkt als teuflisch erscheinen. Es wurde Wilhelm von Con- 
ches zum Verhängnis, daß er im ersten Teil seiner Naturphilosophie 
die theologische Wendung, die Thierry und umfassender Abaelard, wie 
wir sahen, dem Timaeus-Problem ‚„idem et diversum‘“ gegeben hatten, 


94) 1 14; 46C: ne si aliquid, quod scriptum non sit, alibi hic inveniatur, haeresis 
iudicetur; non enim quia scriptum non est, haeresis est, sed si contra fidem est 
Il 23; 56Bft. 

95) Für diese Dialektiker, die sich nicht in den klassischen Lehrkursus der Schüler 
Bernhards v. Chartres fügen wollten, sind die Proömien sämtlicher Bücher der philo- 
sophia und des Dragmaticon neben dem Metalogicus und dem Policraticus die aus- 
giebigsten Quellen. 

96) Metal. I 24; II ı0o. Schaarschmidt S. 32f. 
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als mögliche Ansicht über die unsichtbare Welt aufnahm. Nachdem 
Wilhelm von St. Thierry als Cisterzienser gegen Abaelardus den lite- 
rarischen Angriff eingeleitet hatte, wurde er das zweite Opfer. Der 
Freund Bernhards von Clairvaux bekam nach 1140 seine philosophia 
durch einen Säkularen, der ins Kloster kam, in die Hand. Just hatte 
er den Abaelard abgetan, und nun mußte er mit Jesaias sagen: de 
radice colubri ascendit regulus, aus der Wurzel des Drachen erhebt 
sich ein Basilisk. Die kosmologische Deutung der Dreieinigkeitslehre 
hat dem Kritiker die Augen geöffnet; er sieht nun recht die Gefahr 
der sich überhebenden menschlichen Vernunft für den Glaubensge- 
horsam: weil die Physik die Theologie hat meistern wollen, besieht 
nun der Theologe diese Physik auch im eigenen ‚Reich und findet, 
daß sie nach dem Muster törichter Philosophen nichts als Körper- 
lehre ist, und daß in ihr der Zusammenstoß der Elemente und die 
Mischung der Natur Gott darstellt. Am schlimmsten fast ist die phy- 
sische Umdeutung der Evaschöpfung; denn die Erzählung von dem 
leibhaftigen Ursprung aus der Rippe ist durch typologische Deutung 
zum Glaubensfundament geworden; sie deutet voraus auf den Ursprung 
der Kirchensakramente aus der Seite Christi. 97) | 


Dieser wuchtige Angriff hat zwar, soweit wir wissen, keine pro- 
zessualen Folgen gehabt, aber Wilhelm ist nun in Chartres seinen alten 
Gegnern gewichen; wir finden ihn um 1147 als Prinzenerzieher am 
Hofe seines Landesherrn, des Herzogs Geoffroy Plantagenet von der 
Normandie.) Ihm hat er in seinem Dragmaticon philosophiae die 


97) Guillelmi abbatis S. Theoderici de erroribus Guillelmi de Conchis M. P.L. 180, 
333, 339/40. Auch der Antidialektiker Walter v. S. Victor polemisiert gegen die Atom- 
lehre W. v. C. als Theologe; der Gegner interessiert ihn durch die Verbindung mit 
Gilbert v. Poitiers, in der er ihn sieht (libr. contra IV Labyrinthos Franciae M. P.L. 
199, 1170, 1172). 

98) Metal. I 24: Sed postmodum, ex quo opinio veritati praeiudicium fecit, et 
homines videri, quam esse philosophi maluerunt, professoresque artium, se totam philo- 
sophiam brevius, quam triennio, aut biennio, transfusuros auditoribus pollicebantur, 
impetu multitudinis imperitae victi, cesserunt (sc. Wilh. v. C. u. Richard). Poole, Me- 
dieval Thought S. 31off., hat diese Stelle behandelt und die Interpretation, als ob das 
‚cesserunt in übertragenem Sinn das Untreuwerden W. von seiner Lehrmethode bedeute, 


beseitigt. Zur Chronologie der Ereignisse haben wi: erstens den Anhalt, daß die ° 


disputatio adversus Abaelardum durch ihre Stellung in dem Kampf Bernhards gegen 
A. auf den Winter 1133/39 festgelegt ist (W. Meyer, Die’ Anklagesätze des h. Bhd. gegen 
A. Nachr. d. Ges... .z. Götting., ph.-hist. Kl. 1898, S. 402ff., 436ff.), die Schrift gegen 
W. ist später; zweitens hat Poole, Engl. Historical Review 35, S. 334 das Dragmaticon, 
in dem W. auf diesen Angriff antwortet, auf 1147—49 festgelegt. Der Sohn des dux 
Normannorum et comes Andegavensium. den schon Haureau (Singularites 232/33 als 
den späteren englischen König Heinrich II. erkannte, ist nach der Widmung der Schrift 
an den Vater der Zögling des Verfassers. Dies ist nach dem Itinerar des jungen 


Heinrich nur in diesen Jahren möglich. Man muß wohl annehmen, daß nach den 
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letzte Darstellung seiner Philosophie, in Dialogform gehalten, gewid- 


met, die den Angriffen.aus dem Kreis Bernhards von Clairvaux Rech- 
nung trug. Es ist bezeichnend, an welchen Stellen er zurückwich, und 
was er behauptete. Zurück nahm er die kosmologische Deutung der 
Trinität, der Schöpfergott wird aus dem Bereich der Kosmologie ge- 
rückt, bei diesen Kapiteln tritt das Glaubensbekenntnis ein. Von den 
Betrachtungen über die unsichtbare Welt läßt er nur die :Lehre von 
den Zwischenwesen im Luftbereich übrig, die in Kürze nach Plato 
gegeben werden wird.9) Für die sichtbare Welt bleibt aber das Deu- 
tungssystem ganz so, wie wir es kennen lernten; die Darstellung hat 
nur noch an Breite gewonnen. An der Nichtexistenz der: überhimm- 
lischen Wasser hält er trotz Beda fest, denn über die Grenzen von 
Glauben und Sittenlehre reicht die unbedingte Väterautorität nicht, 
ın. dem, was darüber hinaus der Philosophie angSnönts ar er bloß 


Erfahrungen Abaelards W. nicht allzu lange gezögert hat, al re eine gi 
friedigende Antwort zu geben, so daß W. v. Th. um 1145 zu datieren wäre; diese hätte 
dann nach unserer Meinung den Gegnern in Chartres Oberwasser gegeben und des 
Philosophen Rückzug an den Hof des Herzogs Geoffroy v. d. Norm. (seit 1144), den 
er. dann als Mitunterredner in dem Dialog seiner Wiedergutmachungsschrift einführt, 
bewirkt. Allerdings bringt weder Joh. v. Sa. noch W. v. C: eine Erwähnung der Ver- 
bindung des Rückzuges aus Chartres mit der Schrift des: mönchischen Gegners, ‘die 
sie beide überhaupt nicht nennen; aber .diese völlige Schonung des theologischen auf 
Kosten der pädagogischen Gegner mochte sich für den getreuen. Schüler wie für den 
Lehrer selbst empfehlen, nachdem dieser seine Versöhnung mit dem Kreis: nn 
gesucht hatte. 

99) Die allgemeine Palinodie steht S. 6 des con In ill nt lıbello, qui 
philosophia inscribitur) diximus, in divinitate esse tria, potentiam, sapientiam, volun- 
tatem: potentiam esse patrem, sapientiam esse filium, voluntatem spiritum sanctum. 
Sed quod dictum est de potentia... de voluntate... et si possit quoquomodo defendi, 
tamen quia nec in evangelio nec in scripturis sanctorum patrum illud invenimus, propter 
illud apostoli damnamus ‚prophanas novitates verborum devita“. De sapientia, quod 
sit filius, non damnamus, cum apostolus dicat, Christum dei virtutem et dei sapientiam. 
— Beschränkung der Philosophie auf das Gebiet der Schöpfung S. 9: Philos: Substantia 
est res per se existens, sed alia est creatrix, alia est creata.: De creatrice, quae et prior 
et dignior est, fidem nostram, ne a fide catholica discrepare putetur, breviter ponamus, 
Tu ergo ad tempus opus interrogandi differas, nec rationem inde quaeras, cum scriptum 
sit, fides non habet meritum..... S. ı2: Quicunque vero religiosus nostrum hoc opus- 
culum legerit, si quid in eo a fide exorbitare viderit, viva voce vel scripto corrigat, nosque 
illud mutare non gravabimur. Dux: Ut mihi videtur confessionem tue fidei terminasti. 
Restat igitur, ut de creata substantia amodo dicas. Die physiologisch-psychologischen 
Doktrinen über die Seele finden sich wieder in breiter Ausführlichkeit (s. A. 89/90), 
desto nötiger ist eine korrekte Erklärung über die Beziehung von Gott und Seele. Dragm. 
VI.306: Dux: Cui sententiae accedis, an illis, qui dicunt omnes animas simul creatas 
esse, an illis qui dicunt, quotidie novas animas creari? Phil. Christianus sum, : non 
Academicus. cum Augustino igitur credo... quotidie novas animas creari; non ex traduce, 
non ex aliqua materia, sed ex nihilo, solo iussu eas a creatore creari. Sed quando anima 
creatur, an statim ex quo homo concipitur, an quando corpus aptum anime in: ütero 
est formatum .... non legi (vgl. August. rectrac. KH 8 er S. E. L. 36, S.:16).. Dämonen- 
lehre nach Plato Lr7/18 a 


NE 
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Mensch und unterliegt rationaler Kritik.190%) Nur bei der Schöpfung 
der Frau gibt Wilhelm seine physikalische Auffassung preis und ver- 
dammt sie mit starker Unterstreichung; er weicht dem Schriftwort, 
dessen wörtliche Auffassung ihm sein Gegner als eine Grundlage der 
Sakramentslehre nachgewiesen hatte.1%!) Der so gestaffelte Rückzug 
ist nicht nur ein Kompromiß zwischen Zwang und Überzeugung, son- 
dern spiegelt doch auch ein Stück geistige Wirklichkeit. Wilbelm 
hat sich zurückgezogen auf dasjenige Gebiet, auf dem ihm die an- 
tiken Theorien eigentlich lebendig geworden sind, auf die Naturphilo- 
sophie, während die Glaubenslehre von der Spekulation nicht mit um- 
faßt wird und daneben steht. Die Formeln einer platonisierenden Theo- 
logie, welche er aufgab, hatten für sein System nur eine peripherische 
Bedeutung gehabt; zu einer ernsthaft kosmologischen Theologie vom 
antiken Weltbild her, wie sie Joh. Scotus unter dem Einfluß der grie- 
chischen Kirchenväter vorzutragen gewagt hatte, fehlte der Schule von 
Chartres der Antrieb; zu deutlich war in der Welt der lateinischen 


100) Dragm. III 65: Die Polemik richtet sich gegen Beda de natura rerum liber 
cap. VIL/VIII M. P. L. 90, 200-—202. Die Bezeichnung der Elemente als Atome findet 
sich gerade im Dragmaticon. I 25£.: Phil.: Sunt igitur in unoquoque corpore minima, 
que simul iuncta unum magnum constituunt. Haec anobis dicuntur elementa... D. Ut 
mihi videtur in sententiam Epicureorum furtim relaberis, qui dixerunt mundum constare 
ex atomis. Phil.: Nulla est tam falsa secta, quae non habeat aliquid veriadmixtum... 
In hoc vero quod dixerunt Epicurei, mundum constare ex atomis, veredixerunt; sed in 
hoc quod dixerunt illas atomos sine principio fuisse et diversas... deinde in quatuor 
magna corpora coactas fuisse fabula est. Eine allgemeine Orientierung über Epicurs 
Doktrin konnte W.v.C. dem ersten Buch von Cic. de nat. deor., Lucretius und Chalcidius 
cap. 215 u. 279 entnehmen. — P. Duhem hat für die Schule von Chartres Berührung 
mit der aristotelischen Physik u. mit de caelo wenigstens durch einen Kommentator 
angenommen (Rev. de philos. 1909, 163/178) weil er bei Thierry, Gilbert Por. u.W.v.C. 
aristotelische Begriffe, besonders für Raum und Bewegung fand. Grabmann, Forschung. 
ü. d. lat. Aristotel. Übers. d. XIII. Jahrh. Münster 1916. S. ı6f. bestreitet die Möglich- 
keit dieser Hypothese, besonders weil Alanus de Insulis aus dem gleichen Kreise am Ende 
des Jahrhunderts keinerlei derartige Kenntnis aufweise. Andererseits scheint die völlige 
Ableitung der betreffenden Theorien aus Aristotelismen der Timaeus-lit. fraglich, so daß 
das Problem stoffgeschichtlich noch offen bleibt (dazu Arth. Schneider, Die abendl. 
Spekul. in ihrem Verhältnis zur aristot. Philosophie, Münster 1915, S. 35/53; Haskins, 
Studies in the hist. of med. science S. g3ff., 224f.). Für den Charakter der Kosmologie 
in der Chartresschule ist der reine Aristotelismus fraglos ohne Bedeutung geblieben. — 
Die Polemik Walt. v. St. V. (s. A.97) richtet sich gerade gegen Dragm. I 25f., worauf 
Poole, Medieval Thought. S. 301 hinweist. Im übrigen scheint der theologische Rückzug 
als hinreichend gegolten zu haben, wie aus der von Fournier, Bibl. de l’ecole d. chart. 47 
(1886), 394/417 analysierten und teilweise abgedruckten Glaubenslehre eines Gilbert- 
schülers hervorgeht. S. 408: Quidam dictus magister W. de Conchis librum composuit 
quem Philosophiam nominavit, in quo se ipso teste multum erravit contra fidem catholi- 
cam; sed quia ipse in libro, quem similiter fecit, illum plene correxit, superfluum esset 
amodo ipsum notare. 


101) Prolog d. Dragm. S. 6: Typologische Auffassung der Evaschöpfung. August, . 


de gen. a.1. VI cap. 17, $ 33/34; M. P. L. 34, 406/407. 
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Kirche das Gefühl, daß der Gott der Genesis vom Timaeus her nicht 
adäquat erfaßt werden konnte; die Weiterentwicklung vollzog sich 
dann von der anderen Seite, indem die Theologie dazu fortschritt, den 
Gehalt der biblischen Schöpfungsgeschichte in die Form der antiken 
Begriffe zu übertragen. Auf dieser Linie der philosophischen Ent- 
wicklung zur Hochscholastik finden wir Wilhelm von Conches nicht; 
wenn er aber in den Anfängen der mittelalterlichen Spekulation die 
Schöpfung aus ihren Elementen rational aufzubauen versucht und da- 
bei Theorien kombiniert, deren Stoffgeschichte auf Plato, Aristoteles 
und Poseidonios zurückweist, so liegt hierein ein Hinweis auf die histo- 
rischen Verknüpfungen, welche eine andere nicht minder wichtige Rich- 
tung in der Bildungsentwicklung der germanisch-romanischen Völker 
bestimmt haben. 
Ve 

Etwa gleichzeitig mit der letzten Fassung der Naturphilosophie 
Wilhelms von Conches schrieb um 1147 Bernhardus Silvestris in Tours 
sein Buch ‚De mundi universitate, Megacosmus et Microcosmus“. Die 
Wıdmung an Thierry zeigt das Bewußtsein des Zusammenhangs mit 
der Schule von Chartres.102) Die stoische Physik der vier Elemente 
und der schaffende Geist zwischen Gott und Welt gehören auch bei 
Bernhard zum Stoff seiner Kosmologie; Macrobius und Plato-Chal- 
cidius sind auch für ihn 'Quellen der Doktrin. Einzelne Gedanken aus 
dem Pseudo-Areopagiten und vielleicht auch aus Johannes Scotus ver- 
stärken den neuplatonischen Einschlag.10%) Aber dazu tritt mit dem 
Traktat Asclepius hermetischer Einfluß, und wenn wir die Disposition 
des Ganzen betrachten, wie sie durch den Untertitel Megacosmus et 
Microcosmus gekennzeichnet ist, scheint es zunächst, als ob die astrolo- 

102) ed. C. S. Barach und ]J. Wrobel (bibl. phls. med. aet. I) Innsbruck 1876, 
Über die Dichtung des B. S. handelten neuerdings Sandys, History of classical scho- 
larship I 534/36; F. v. Bezold, Das Fortleben der antik. Götter im mittelalt. Hum. 1922. 
S. 78/79. Thorndike II 99/106. Die frühere Literatur hat bekanntlich Bernhard Sil- 
vestris mit seinem älteren Namensvetter B. v. Chartres identifiziert, bis Haureau 1884 
nachwies, daß B. S. in Tours und nicht in Chartres seinen Platz gehabt habe (M&moires 
de l’Acade&mie des Inscriptions XXXI 2; 9gff.) und Clerval 1895 aus der Chronologie 
endgültig zeigte, daß der Carnotensis (gest. 1130) und B. S., der sein dem Papst Eugen III. 
gewidmetes Buch de mundi universitate nicht vor 1145 geschrieben hat, zu trennen 
seien. Auch die Widmungsworte an Thierry klingen nicht brüderlich, worauf Sandys 


S. 534 hinweist: Terrico veris scientiarum titulis Doctori famosissimo Bernardus Sil- 
vestris opus suum; Übersicht über die Frage jetzt bei Poole, Engl. histor. review 35, 
(1920) 326/331. 

103) Den Areopagiten empfand B. als Theologen, der eigentlich nicht ganz in sein 
Gebilde aus dem Bereich der artes hineingehörte; an der Stelle, wo der Himmel als Sitz 
Gottes und seiner Engelhierarchien dargestellt wird (Barach II cap. V Z. gff.. S.40/41), 
heißt es zu Beginn: Ibi summi et superessentialis Dei sacrarium est, si theologis fidem 
praebeas argumentis. Über Joh. Sc. siehe A. 107. 


ie 'Theorie‘und damit die Rensian der Spätantike hier zu einem vol- 
len Durchbruch ins Mittelalter käme. Denn der Gedanke der Präformie- 
rung der Menschenseelen und ihrer Schicksale durch die himmlischen 
Sphären und ihre Beherrscher bildet das Bindeglied zwischen den bei- 
den Teilen und somit den Mittelpunkt der ganzen Kosmologie. Der 
mythologische Charakter dieses Lehrstücks tritt für uns um so schärfer 
hervor, wenn wir dazu vergleichen, wie Wilhelm von Conches im Ge- 
folge: der hellenischen und rationalen Bestandteile der Überlieferung 
die Erscheinungen von Himmel und Erde in durchgehender Analyse 
auf die vier Elemente und ihre Eigenschaften zur Einheit brachte. 

‚Doch gibt es genug Anzeichen, daß für den Autor und seine Zeit- 
genossen die Bedeutung der Schrift nicht in einer so eigenartigen und 
kirchlich gesehen so revolutionären Tendenz steckte. In den Sternen 
steht es geschrieben, so weiß Bernhard zu erzählen, daß die freigebige 
Gottheit der Welt den Papst Eugen schenken wird, und damit gibt sie 
auf einmal alles. Und dieser Papst Eugen III., dem man mit seiner 
Umgebung aus dem Cisterzienserorden schwerlich paganische Nei- 
gungen wird nachsagen können, hat, wie wir aus’ einer Glosse wissen, 
den Vortrag des Werkes mit Wohlwollen aufgenommen. Noch wich- 
tiger ist es, daß Handschriftenbefund und mehrfache literarische Be- 
zeugungen uns die „libri de universitate‘“ als wohleingeführtes Schul- 
buch auch für die Zeit der Hochscholastik beweisen.1%) 

Wir-haben bisher die literarische Form, in der Bernhard seine natür- 
liche Schöpfungsgeschichte erzählt, nicht beachtet. Es ist bei ihm nicht 
einfach von natürlichen und mythischen Kräften die Rede, die in Wir- 
kung und Gegenwirkung das Ganze vollenden, sondern die Natura tritt 
in Person auf und bittet die gottentstammte Noys, das Urchaos zu 
bändigen. Hernach kommen noch Urania und Physis mit ihren Töch- 
tern Theorica und Practica als Mitarbeiter der Schöpfungsarbeit. Ihre 


104) Gestirnvoraussage auf den Pontificat Eugens III; III v. 55ff. Barach S. 16: 
Munificens deitas Eugenum commodat orbi, / Donat et in solo munere cuncta semel. / 
Sic opifex ut in ante queant ventura videri / Saecula sidereis significata modis, / Figit 
utrosque polos... dazu die Glosse: In cuius presentia liber iste fuit recitatus in Gallia 
et captat eius benivolentiam. Bodin. MS. Laud. Misc. 515, fol. 188b abgedruckt bei 
Poole, Engl. hist. Review XXXV S. 328, A. 5; diese Darbringung fand, wie P. sicher 
richtig annimmt, während der Reise statt, die der Papst 1147/48 nach Frankreich machte, 
also gerade während derselben Zeit, in der er auf Betreiben Bernhards v. Clairvaux zu 
Paris und Reims die Lehren Gilberts v. Poitiers auf ihre kirchliche Korrektheit unter- 
suchte (Otto Frising. Gest. Friderici I cap. 48. 52/61). — Thorndike gibt 21 Handschriften 
an, ohne Vollständigkeit anzustreben: Die mittelalterlichen Äußerungen über B. S. sind 
n der hist. lit. d. 1. Fr. XII S. 273ff. zusammengestellt. Am wichtigsten sind die Verse 
des Eberhard v. Bethune (bei Leyser, Hist. Poet. et poem. med. aev. 1721 S.830) Trac- 
tatum tit ulos laudis Bernhardus habentem / De gemina mundi partitione docet. (in einer 
Aufzählung von poetischen Schulmustern).. 
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Wechselreden und die Erzählung ihrer Werke, abwechselnd in Prosa 
und daktylischen Versen gegeben, füllen die Schrift aus. So haben wir 
hier eine Handlung, von allegorischen Figuren gespielt, als einheitliche 
Form verschiedenartiger kosmologischer Lehren, die ihrerseits durch 
‚diese Prägung ihren unheimlichen Wirklichkeitsanspruch zum guten 
Teil verlieren und zu interessanten und vielleicht auch menschlich be- 
deutenden Motiven im literarischen Bereich werden. | 


Denn das so entstandene Genus ist keineswegs eine Erfindung des 
Bernhardus oder seines Jahrhunderts, bei dem man vielleicht im un- 
klaren wäre, ob es nicht gerade dazu dienen sollte, das Bedenkliche in 
leichter Umhüllung zu bieten, sondern eine sorgsame Nachbildung 
einer spätantiken Kunstform, in der die Kräfte aus dem Natur- und 
‚Moralbereich personifiziert waren und menschlich mit- und gegenein- 
ander handelten. Wenn in Gedichten des Claudian die Natura vorkömmt, 
wie sie in einer Stickerei Materie zur Ordnung der Elemente bändigt !%) 
oder Prudentius Tugenden und Laster gegeneinander kämpfen läßt, so ist 
das der Absicht nach keine Schilderung von wirklichen Dämonen oder 
Genien, sondern dichterische Darstellungsform, und so hat es das 
Mittelalter zunächst als Schulaufgabe. zur Nachbildung übernommen. 
Für unseren Zusammenhang ist besonders des Martianus Capella „de 
nuptiis Philologiae et Mercurii“ .in seinen einleitenden Büchern wich- 
tig. Hier war schon die Verbindung des Allegorischen und Kosmolo- 
gischen vorgebildet, wenn die Philologia zu ihrer Hochzeit in den 
Himmel emporreist, wobei im einzelnen sehr disparate Bestandteile 
‚zu der zwischen Prosa und Versen wechselnden Erzählung verarbeitet 
sind. Die Nachahmung des Martianus bei Bernhard erstreckt sich bis 
‚auf die schwierige Wortordnung in den Sätzen der Prosapartien. Der 
Mittelpunkt der Schöpfungshandlung zeigt die Technik der Stoffver- 
arbeitung am deutlichsten.1%) | 2 Me 


105) Claudianus de raptu Proserpin. I v. 246/253; M. G. auct. ant. X, 359-, Ipsa 
domum tenero mulcens Proserpina cantu / Irrita texebat rediturae munera matri, / Hic 
elementorum seriem sedesque paternas / Insignibat acu, veterem qua lege tumultum / 
‚Discrevit Natura parens et semina iussis / Discessere locis: quidquid leve, fertur. in 
altum; / In medium graviora cadunt; incanduit aer; / Legit flamma polum; fluxit mare; 
terra pependit; in de raptu Pros. III 33ff. wendet sich Natura mit der Bitte; um: Hilfe 
für die Menschen an Zeus: Quid mentem traxisse polo, quid profuit altum ;/ Erexisse 
caput, pecudum si more pererrant S. 379 v. 41/42. % 


' 106) Eine Analyse des Mart. Cap. auf das Nebeneinander von kosmologischen und 
allegorischen Bestandteilen in seinen Einleitungsbüchern ist versucht in Studien der 
Bibl. Warb. IV S. 5/6.. Sicher waren die orientalischen Begriffspersonifikationen des 
Hellenismus Kristallisationspunkte in jenem Prozeß, in dem .die hermetische Gnostik die 
hellenischen Doktrinen über die Natur in ihre Glaubenswelt: als eine neue Mythologie 
hineinnimmt: aber für die Lateiner des fünften Jahrhunderts ist ‘dieser esoterische religiöse 
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Der Megakosmos ist von der Noys, in deren Weltplan auch das 
kleinste vorgezeichnet war 0), durch die aus ihr fließende Entelechia 
geschaffen worden in der Harmonie der vier Elemente, die durch die 


Gehalt verblaßt und nur die Bereicherung des Figurenschatzes für die Rahmenerzählungen 
ist deutlich geblieben; neben M. C. scheint die moralphilosophisch verwandte Allegorie 
bei Boethius de consolatione ein Beleg dafür zu sein. 

107) B. S. I cap. II. 157, S. ıg: Illic (sc. apud Noys) in genere, in specie, in 
individuali singularitate conscripta, quicquid hyle, quicquid mundus, quicquid partu- 
riunt elementa. 1. 167: Huiusce igitur sive vitae sive lucis origine vita, iubar et re- 
rum endelechia quadam velut emanatione defluxit. 199 Ubi igitur animae mundique 
de consensu mutuo societas intervenit, vivendi mundus nactus originem quod de spi- 
ritus infusione susceperat... IV 120; 32: Sicut enim divinae semper voluntatis est 
praegnans, sic exemplis aeternarum quas gestat imaginum noys endelechiam, ende- 
lechia naturam, natura imarmenem quid mundo debeat informavit. Substantiam ani- 
mis endelechia subministrat, habitaculum animae corpus artifex natura de initiorum 
materiis et qualitate conponit. Imarmene ... disponit .... quae conplectitur uni- 
versa. Hier ist die dreifache Emanationskette deus, mens (voüc), anima aus Macro- 
bius so. Sc. I cap. ı4 $ 6ff. modifiziert, indem ‘anima’ durch den neuen Ter- 
minus ‘entelechia’ ersetzt wurde; wobei aber noch deutlich durchschimmerte, daß 
anima mundi gemeint ist. Dadurch rückte er ab von der Gleichsetzung von Philo- 
sophem und Dogma, welche die kosmologische Trinitätsformel der Chartresschule an- 
stößig gemacht hatte. B. S. folgt dabei einer Stelle des Chalcidius cap. 222, Anima 
est prima perfectio corporis naturalis organici possibilitate uitam habentis: perfectio- 
nem nunc adpellans (Aristoteles) specialem essentiam, quae est in effigie... Hanc 
ergo speciem, qua formantur singula, generaliter Aristoteles entelechiam, id est abso- 
lutam perfectionem vocat. Hac enim obueniente siluae, quae olim fuerant in sola 
possibilitate, perueniunt ad effectum (ed. Wrobel S. 258). — Imarmene als Weltprinzip 
stammt aus Asclepius cap. 39 (ed. Thomas op. Apul. III S. 79, 1): Quam einapuevnv 
nuncupamus, o Asclepi, ea est necessitas omnium, quae geruntur, semper sibi cate- 
natis nexibus vincta. haec itaque est aut effectrix rerum... Auch den Begriff der 
Natura als Prinzip der Weltschöpfung aus Materie und Form, wobei diese ihrerseits 
in der Hierarchie vor Gattung und Art erscheint, fand B. im Asclepius wieder, wenn 
ihm die Anregung zu der Personifikation der Natura aus Claudian gekommen war: Ascl. 
Cap. III S. 38/39: Mundus autem praeparatus est a deo receptaculum omniformium 
specierum; natura autem per species imaginans mundum per quattuor elementa ad 
caelum usque perducit cuncta dei visibus placitura. omnia autem desuper pendentia 
in species dividuntur hoc, quo dicturus sum, genere. genera rerum omnium suae species 
sequuntur, ut sit soliditas genus, species generis particula. — Die Vorbildung aller 
Dinge in der’ Noys: B. S. I cap. III ı50ff. als Ausgangspunkt des Weltprozesses hat 
zum Vergleich mit Johannes Scotus Anlaß gegeben (Werner, Wiener S. B. phil, hist. 
Klasse 74, IV. 1873 S. 134) oder diesen sogar als Anreger des Bernhardus erscheinen 
lassen (Barach Einleitung S. XVI). Der stärkste Anklang steht I cap. IV, 18; 29, wo 
unvermittelt die Lehre von der Rückkehr aller Dinge in Gott erscheint: Sic igitur 
providentia de generibus ad species, de speciebus ad individua, de individuis ad sua 
rursus principia repetitis anfractibus rerum originem retorquebat. Ex eo incipientis 
vitae primordio cum volvente caelo de motu quoque siderum substantia temporis 
nasceretur... saecula... cum sua numerus varietate suscepit. Charakteristischer 


für beide ist jedenfalls der Unterschied: Scotus strebt nach strenger Deduktion des 


diversum aus dem unum (s. A. 30), während B. hymnenartig jedes Einzelgeschehnis 
unmittelbar mit der Noys, der göttlichen Providentia, verbindet. I cap. II 160; ı3: Illic 
exarata supremi digito dispunctoris textus temporis, fatalis series, dispositio saeculo- 
rum, illic lacrimae pauperum fortunaeque regum. illic potentia militaris, illic philoso- 
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Abstufung ihrer Eigenschaften ein wohlverzahntes Ganzes bilden. Die 
himmlischen Sphären sind schicksalsschwer über der Erde gewölbt. 
Über ihnen thront die Gottheit mit ihren neun Engelhierarchien, es fol- 
gen dann manche Seiten, auf denen Sternenbilder, Berge, Tiere, Flüsse, 
Bäume und Pflanzen und schließlich Fische und Vögel zu wahren 
Versenzyklopädien aus den Handbüchern zusammengestellt sind. Und 
nun soll es zur Schöpfung des Menschen kommen. Noys gibt der Na- 
tura den Auftrag, zunächst die Urania in den himmlischen Kreisen auf- 
zusuchen und zur Mitarbeit herabzuholen. Natura ist eifrig und gehor- 
sam, aber ohne sofortigen Erfolg; im Anfang des Martianus muß auch 
Merkur seinen Bruder Apollo auf einer schwierigen Himmelsreise lange 
suchen.!08) Schließlich kommt es zum Zusammentreffen im Bereich des 
Aplanon. Urania verkündet, daß sie nun beim Herabstieg den Geist 
des Menschen durch die Gestirnreihe führen werde, damit er so sein 
künftiges Schicksal kennen lernt. Hier kollidiert deutlich das Einzel- 
motiv der hermetischen Seelenreise durch die Planetenkreise, das Bern- 
hard aus Macrobius und dem Asclepius entnahm, mit seiner Schöp- 
fungsgeschichte, die hier nach Martianus eine Himmelswanderung mit 
allegorischen Personen gibt und die die Seele eigentlich erst hernach 
auf der Erde verwirklichen will. Die Einzelstationen des gemein- 
samen Abstiegs der Urania und der Natur sind von Macrobius be- 
stimmt worden.109) Aber die Schilderung des Einflusses der Gestirnsphä- 
ren ist durch die Aufnahme hermetischer Züge aus dem Asclepius und 
die Kombination mit mythologischer Charakteristik aus der Götterlehre 
eigenartig gestaltet und über den kosmologischen Stoffbereich der 
Schule von Chartres herausgewachsen. Wie uns Dyroffs wichtiger 
Hinweis gelehrt hat, ist der Oyarses, der hinter allen Planeten 
erscheint und von dem jedesmal eigenartig bestimmte Formen- 
kräfte ausgehen, der odsı&oyns des Traktats.!®) Die Planeten sind 


phorum felicior disciplina ... vgl. IIcap. XI; S. 56/57. Ich glaube nicht, daß man B. S. 
wegen solcher Ausgestaltung eines überkommenen Philosophems mit der Etikette ‘ex- 
cessiven Realismus’ in eine Konstruktion mittelalterlicher Philosophiegeschichte einstellen 
darf (wie bei Barach S. XVIII nach Prantls Gesch. d. Log. i. Abendl. II 126 vorsichtig 
skeptischer Formulierung). 

108) Il cap. I/III; 33/38. Martianus Capella I $ 8/16, ed. Eyssenhardt S. 5/8. 

109) Die beiden Himmelsreisen bei Mart. Cap. (die zweite schildert den Aufstieg der 
Philologia zum Himmel II $ 143/203; S. 41/50) geben keinen Abstieg, so daß es schon rein 
stofflich nahe lag, ihn hierin durch die Schilderung des Seelenabstieges bei Macrobius zu 
ergänzen (s. Sc. 12; S. 5330ff.). 

109a) bei F. v. Bezold S. 78/79 Anm. 233; 


Asclepius XIX S. 54 sunt ergo om- B. S. III 85ff.; 38: Circulus igitur et 
nium specierum principes dii. hos conse- ambitor et extimus nec quidem ignis est 
cuntur dii, quorum est princeps oücia. nec ignitus... semper ad punctum redi- 


hi sensibiles, utriusque originis consimiles tionibus circumcurrens planetarum globos 


Hans Liebeschütz 


sg. og nn. 
mit den mythologischen Attributen der Götter, von denen 'sie ihren 
Namen haben, ausgestattet. Besonders wirkungsvoll und unheimlich 
kommt das beim Saturn heraus, der auf seiner Sphäre: Rosen und 
Lilien und anderes Gewächs absichelt und damit seine Verderblich- 
keit für das kommende Menschengeschlecht dartut. Vor der Kälte, 
die ihn umgibt, flüchten sich die Himmelsreisenden trotz vorhandenem 
Ruhebedürfnis.schleunigst weiter. Jupiter, Mars, Sonne, Merkur, Ve- 
nus und Luna werden passiert; jeder bekommt seinen Teil an mytholo- 
gischen Attributen und astrologischer Charakteristik, auch Astronomi- 
sches wird erwähnt, so die Verwicklung der Merkur- und’ Venusumläufe, 
welche die beiden Jungfrauen in die Irre zu führen drohen.t®) 
Endlich sind sie auf der Erde angekommen, treffen die Physis 
mit ihren beiden Töchtern, und alle gehen unter der Leitung der hin- 
zukommenden Noys ans Werk. Urania soll die Seele formen, Physis 
den Körper, Natura beides nach dem Vorbild des Himmels zusammen- 
wirken, dazu wird jede mit einem entsprechenden Werkzeug ausge- 
rüstet: Das speculum providentiae, die tabula fati, und der liber re- 
cordationis sind drei Weltspiegel, von denen jeder das ganze Univer- 
sum enthält. Der erste, ursprünglich Werkzeug der Noys, gehört der 
Urania, er birgt auf unverweslich leuchtender Materie die Grundbe- 
griffe der Welt in ihrem reinen Sein; den zweiten handhabt die Physis, 
er ist aus gröberem Stoff und von beschränkterem Umfang, enthält 
den Prozeß des Werdens und die Menschenschicksale; der dritte, 
der geringste, kündet nur noch mit Wahrscheinlichkeit von den sicht- 
baren Körpern, aus denen sich die Welt zusammensetzt. Aus der einen 
Weltkugel, die bei Martianus dem Jupiter in seinem Himmel das Bild 


suae, qui per sensibilem naturam confi- 
ciunt omnia,... caeli vel .quicquid est, 


quod eo nomine conprehenditur, obadpyxnc 


est Iuppiter; per caelum enim Juppiter 
omnibus praebet vitam. solis obadpxnc 
lumen est; bonum enim' luminis per or- 
bem nobis solis infunditur. .. eodem 
Joco semper defixorum siderum, horum 
obcıdpync vel princeps est, quem tavro- 
uoppov vel omniformem vocant, qui di- 
versis speciebus diversas formas .facit. 
septem sphaerae quae vocantur, habent 
obcıapxac, id est sui principes... quam 
fortunam dicunt aut eiuapuevnv, quibus 
inmutantur omnia lege naturae... sempi- 
terna agitatione variata. 


Anlaß und Stoff zur Götterbeschreibung bei den Planetenstationen wird dem B. wahr- * 
scheinlich ein Martianuskommentar (Joh. Scotus oder Remigius) geboten haben. 
109b) Planetenreise Satura—Luna II cap. V 45/2247 S. 41/46. 


pictoris et figurantis addictus. In subter- 4 


‘caelum sequitur sumptisque de caelo 


et corpora violenta secum rapiditate con- 
vertit. Hoc igitur in loco pantomorpho Ä 
persona deus venerabili et decrepitae sub 
imagine senectutis occurrit. Illic Oyarses 
quidem erat et genius in artem et officium 


iacente enim mundo rerum facies universa 


proprietatibus ad imaginem quam con- 
versio contulit figuratur... Oyarses igitur 
circuli quem pantomorphon Graecia, La- 
tinitas nominat omniformem, formas rebus 
omnes omnibus et associat et ascribit. p‘ 
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der Welt spiegelt, und auf der er seinen Willen zunächst ausformt, sind 
bei Bernhard drei Spiegel geworden, dem Bedürfnis seiner Handlung 
entsprechend. Ihre Charakterisierung verdanken sie der Scheidung der 
sicheren Seinserkenntnis von der nur wahrscheinlichen Schilderung 
des Werdeprozesses, wie sie im Anfang des lTimaeus zu lesen steht.!) 


Im Schlußteil läßt aber Bernhardus die Dreiteilung der Arbeit 
überhaupt fallen, denn es wird gleich der Aufbau des Körpers nach 
der stoischen Elementenlehre vollständig gegeben, die Psychisches und 
Physisches in eins faßt und damit Urania und Natura beschäftigungs- 
los macht, womit auch den mythischen Kräften der Sternenwelt der 
Platz bei der Schöpfung gesperrt ist.!!!) Wir sehen, Bernhard nimmt 
seine Motive, wie sie ihm seine Quellen boten, in bunter Folge auf. 
Bernhards ‚‚de universitate‘ ist nicht das Buch eines kosmologischen 
Theoretikers, noch steht ein Myste oder Prophet dahinter, sondern wir 
sehen einen gebildeten Dichter vor uns, der auseinanderstrebende Ge- 
danken der gelehrten Überlieferung in der spätantiken Kunstform zu- 
sammenfaßt.!!?) Aber eben diese Form, die aus solchen Anregungen 
und solcher Absicht hier zustande kommt, ist nichts Zufälliges und Ein- 
maliges. Wenn die Theologie des hohen und späten Mittelalters pre- 
digt, wird sie am liebsten zum Drama der Personifikationen, dem 
häufig der Kosmos als Bühne dient. Nach dieser Seite hin ordnet sich 
die Schrift des Bernhard Silvestris in jene Entwicklung ein, die von 
dem Klassizismus der Schule von Chartres über Alanus de Insulis zur 
theologisch -moralischen Allegorie des Spätmittelalters führt. Aber 


ııo) Die 3 Weltspiegel II cap. XI; 56/59. Ma. Ca. I 8 68/69; S. 20/21: .... quae 
quidem sphaera imago quaedam videbatur ideaque mundi. in hac quid set quid 
singuli nationum omnium populi cotidianis motibus agitarent, idem in reformanti spe- 
culo relucebat. ibi, quem augeri, quem deprimi, quem nasci, quem occidere Iuppiter 
vellet, manu propria ipse formabat... Timaeus 27 D/28. 

ııı) Il cap. XIIIff. ee mit einer Elementenlehre, der sich eine Übersicht 
über die Temperamente anschließt, zuerst in kurzem Prosaüberblick mit einem Vergleich 
über den Bau von Makro- und Mikrokosmos, dann ausführlicher in einer Verserzählung. 
5:61/71% | 
112) Siehe die oft zitierten Verse des Matthäus von Vendöme über seinen Lehrer 
B. S. bei W. Wattenbach, S.-B. der Münchener Akademie 1872 II S. 581, 69/70. Über 
Bernh. als Lehrer der ars dictam. Ch. V. Langlois, Bibl. de l’ecole d. chartes 54 (1893) 
5. 234ff. 

-«  Thorndike II-ııo/ı15 bespricht einen ungedruckten Traktat ‘Experimentarius’ aus 
dem Gebiet der Geomantik, dessen lateinische Fassung Bernhard hergestellt hat; wenn 
auch hier die Befragung des Schicksals durch Punkte, Zahlen und Linien erfolgt, so sind 
doch astrologische Züge hineingetragen, und jedenfalls sehen wir hier B. in Verbindung 
mit den Übersetzern, die den neuen astrologischen Stoff aus dem arabischen Sprachgebiet 
ins lateinische bringen. | 
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andererseits zeigen die libri de universitate ein starkes persönliches 
Interesse des Autors an den Problemen der Schicksalsbestimmung: die 
Macht der Noys, die Dinge bis ins einzelne durch ihren Weltplan zu 
bestimmen und die Aufnahme der ganz andersartigen Gestirngötter des 


Mythos zeugen gleichmäßig davon. 


Eine verwandte Verbindung von sachlicher Anteilnahme an der 
Frage Menschenfreiheit und Sternenzwang mit literarischer Tendenz 
bietet eine zweite kleine Schrift unseres Bernhardus, für die Haureau 
seine Autorschaft nachwies und eine der sogenannten ‚„declamationes 


maiores“ des Quintilian als Quelle feststellte.11%) In dem rhetorischen 


Lehrstück tritt ein ungenannter Mann auf, der dem Senat die Bitte vor- 
trägt, sich selbst das Leben nehmen zu dürfen; sein Vater hat vor 
seiner Geburt von einem. Sternenkundigen die Weissagung erhalten, 
sein Sohn werde ein tapferer Mann und ein Vatermörder werden. Der 
erste Teil der Prophezeiung ist eingetroffen; er hat sich im Kriege 
hervorgetan und darf sich deshalb eine Belohnung erbitten; so soll 
ihm der Senat durch seine Zustimmung den Selbstmord zu einem recht- 
mäßigen Tode machen und dadurch seinem Leichnam die Bestattung 
sichern, damit nicht auch der zweite Teil des Sternenausspruchs sich 
vollstrecke. | 


Bernhard hat die Voraussetzung der Situation dieser Rede novellen- 
artig entwickelt und das: Ganze in elegisches Versmaß gebracht. 
Es lebt in Rom ein Ritter mit seiner Frau, und beide sind mit 
allen Gaben der Seele und des Körpers ausgestattet, aber kinderlos. 
Da geht die Frau zum Astrologen und trägt ihm ihre einzige Sorge 
vor. Der befragt seine Planeten und ihren Stand in dieser Stunde der 
Konsultation und prophezeit einen Sohn, der an Schönheit ein Paris, an 
innerer Kraft ein Achilleus, an Gelehrsamkeit ein Odysseus und an 
Reichtum ein Krösus sein wird; Herr soll er sein über die Romulusstadt, 
aber das Schicksal bestimmt ihn zum Vatermörder. Die Frau berichtet 
dem Gatten, der spricht das Todesurteil über das zu erwartende Kind, 
das die Mutter vollziehen soll. In der nächsten Nacht wird das Kind 


113) B. Haureau, Le Mathematicus de Bernard Silvestris... Paris 1895. Dort 


Diskussion der Verfasserfrage auf Grund des Handschriftenbefundes. — Ps. Quintilian 


Declamat. XIX maior ed. G. Lehnert decl. IV S. 67/88 — dazu Borinski, Die Antike 
in Poetik und Kunsttheorie I 1914 S. 20/21; v. Bezold S. 83/87; Thorndike II S. 106/109, 
Die Diskussion dreht sich dabei hauptsächlich um die zwei Fragen, wie beurteilt der 
Verfasser die Astrologie und hat er sein Werk wirklich mit der großen Rede des Pa- 


tricida abschließen wollen; beide Probleme scheinen am ehesten lösbar zu sein, wenn 


man von der Aufgabe ausgeht, die sich der Dichter mit der Wahl seiner Vorlage 


stellte, 


Die Dichtung vom Schicksalszwang IAI 
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empfangen. Bei der Geburt ist es ein Knabe, so schön, daß die Mutter 
es nicht über sich bringt, dem Gatten gehorsam zu sein. Sie läßt den 
Knaben im „Exil“ erziehen, so daß Vater und Sohn sich nicht kennen 
und nichts voneinander wissen. Sein Name ist zweifelhaft, meint der 
Dichter, der ihn Patricida nennt. Der junge Mann durchläuft nun durch 
Bernhards Fürsorge den Kursus der sieben Künste, als ob er in Tours 
studiert hätte, und lernt einiges aus der Medizin. Bei all dem ist er 
aber sehr bald ein ausgemachter Kriegsmann, und als der Punier ins 
Land kommt, wird Patricida Signifer des ausonischen Heeres. Der 
Karthager legt einen Hinterhalt, und der römische König mit seinem 
Adel aus dem Äneasgeschlecht und den Quiriten ist in Gefahr, kampf- 
los gefangen zu werden. Da erscheint Patricida, rettet das Heer, ge- 
winnt den Sieg und Afrika liegt danieder. Als der König nun sieges- 
stolz einen Brief an den Senat schreibt, und Lorbeer und Siegesehren 
fordert, da erwidern die Väter sehr weise, Rom werde dem wahren 
Sieger niemals den gebührenden Dank verweigern. Der König ver- 
steht die feine Andeutung und dankt zugunsten des Patricida ab, der 
zunächst sehr erstaunt ist, dann aber Diadem, Krone und Szepter an- 
nimmt und damit im Triumphe nach Rom aufs Kapitol zieht. 

Nun kann Bernhard die Mutter in ihrem seelischen Zwiespalt 
zeichnen; sie ist stolz auf ihren siegreichen, königlichen Sohn, aber 
auch voll Sorge und Gewissensangst, denn der erste Teil der Weis- 
sagung ist erfüllt. 

Schließlich berichtet sie ihrem Gatten den Ungehorsam und kargt 
nicht mit Anklagen gegen ihr Geschlecht. Der Ritter aber ist groß- 
herziger als einst. Seinen bevorstehenden Tod durch Sohneshand nimmt 
er als patriotisches Opfer für die Befreiung des Vaterlandes auf sich. 
Nun führt die Mutter Vater und Sohn zusammen, und unter sehr viel 
Wechselrede und Tränenerguß erfährt Patricida Herkunft und Ver- 
hängnis. Er beruft nun sofort Volk und Senat aufs Kapitol und läßt 
sich von der Versammlung die Erfüllung jeglichen Wunsches ver- 
‚sprechen. Er legt nun sein Schicksal dar: Der Skorpion oder der 
Schütze standen in seiner Geburtsstunde am Himmel, der giftige Mars 
oder der drückend schwere Saturn waren mit einem dieser Stern- 
bilder verbunden, so haben die Parzen ihm den Vatermord bestimmt. 
Aber seine Seele braucht sich dem Zwange nicht zu fügen, sie ist frei, 
wenn sie das Band, das sie mit dem Körper verbindet, löst und zu dem 
ätherischen Feuer zurückkommt, von dem sie stammt. Das Recht auf 
den freiwilligen Tod will er als Erfüllung des ihm gewährten Wun- 
sches ansehen. Die Versammlung versucht sich dem todbringenden 
Versprechen zu entziehen, da legt Patricida mit dem Königsmantel 
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seine Würde nieder, um auch von Menschengebot frei nur sich und 


seinem Willen zu gehören. Damit schließt das Gedicht. 


Bernhard hat den Rahmen, welchen ihm die Deklamation bot, mit 
antiquarischem Detail aus der zweiten Hälfte der Äneis gefüllt und 
so die Szenerie von Kriegsführung und Senatssitzung.im alten Ausonien 
gewonnen. !!4) In diesem Milieu wurde der ungenannte vir fortis der 
declamatio, der dort einmal beiläufig von sich selbst sagt, er sei nach 
seinen Kriegserfolgen summae potestatis!!4?), zum König. Die Erfül- 
lung des ersten Teils der Weissagung, die bei Bernhard nun auf König- 
tum ging, wurde dadurch um vieles gewichtiger, als es bei dem farb- 
losen vir fortis der Fall gewesen war. Auch mag die Parallele der dem 
Mittelalter wohlvertrauten Figur des Königs Ödipus das ihrige getan 
haben, die Umwandlung zu empfehlen.!!®) Wenn dabei die Kriegstat 
des Patricida in die Punierkriege gesetzt wird, so geschah das offenbar, 
weil der Dichter in Chroniken oder in der Heldenschau des 6. Äneis- 
buches hier den kriegerischen Ruhm mit stärksten Akzenten erzählt 
fand; freilich ist dadurch die Verfassungsgeschichte einigermaßen in 
Unordnung geraten. 228 


Bei alledem ist der ursprüngliche Tatsachenkreis, den die Dekla- 
mation bot, nicht überschritten worden. Wie dort hinter der Rede nichts 
von dem Urteil des Senats und dem Schicksal des Sprechers gesagt 
ist, so schließt auch Bernhards Patricida mit der Ansprache an den 
Senat, in der er seine Königswürde niederlegt und seine Handlungs- 
freiheit wiedergewinnt. „Liber et explicitus ad mea vota meus.“ Und 
das durch die Doppelbedeutung des Wortes „liber‘ entstehende Wort- 
spiel sagt sehr deutlich, daß dieser Abschluß nicht durch vorzeitiges 
Abbrechen zufällig entstanden ist, sondern dem Willen des Dichters 
entspricht. Der Held formuliert mit der stoischen Wucht, die man 
bei Seneca lernte, seine Unabhängigkeit von Macht, Würde und dem 
Urteil der Umwelt, um damit zugleich seine Anschauung über die Frei- 
heit der ätherentstammten Seele vom Sternengebot als Wirklichkeit 
zu erweisen. Bernhard hat hier ein Stück stoischer Kosmologie, das 
er aus des Vaters Anchises elysischem Lehrvortrag über Seelenschick- 
sal schöpfte, benutzt, um seine akademische Dichtung mit dem Pathos 


114) B. bevorzugt recht antiquarisch klingende Namen aus Vergil, so S. 32: Hinc 7 


Capitolinas, quibus influit Albula, sedes / Venit. nach Verg. Aeneis VIII 331/32 fluvium { 


cognomine Thybrim / diximus (amisit verum vetus Albula nomen). 
2 A 


114a) S. 72, 28. 


ı14b) ee aus Fortleben der Ödipussage im M. A. v. Bezold. Anm. 245: 
(5. 106). N 
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des Freiheitsgedankens zu erfüllen. 115) Die Astrologie bietet hierzu 
den Hintergrund; sie ist aus der Vorlage übernommen !352), mit einigen 
neuen Einzelheiten gefüllt, die das stoffliche Interesse zeigen, aber 
das Motiv wird doch nicht folgerichtig durchgebildet; das: kuriose 
Horoskop vor der Empfängnis des Kindes, die mehr rhetarische als 
logisch gedachte Lösung vom Sternenzwang durch den Stoizismus vir- 
gilscher Prägung zeigen, daß der Sternenglaube hier noch keine Le- 
bensmacht geworden ist, sondern als ein neues literarisch anregendes 
Motiv auftritt neben die anderen Typen von Römergröße und Men- 
schenfreiheit. 


ORTAR, 


Bee Tatsache freilich, daß die mythischen Beziehungen zwischen 
Menschen und Sternen in beiden ‚Dichtungen des Bernhardus Silvestris 
an wichtiger Stelle stehen, wird kein Zufall sein, sondern sie hängt 
sicher zusammen mit dem starken Anwachsen des antiken Stoffes zur 
Kosmologie und Astrologie um die Jahrhundertmitte. Die neuplatoni- 
schen Weltentstehungstheorien kamen jetzt durch Übersetzungen aus 
dem Arabischen mit dem liber de causis, der sogenannten Theologie 
des Aristoteles, mit der Philosophie. des ibn Gabirol in ganz anderer 
Fülle zu den Lateinern, als sie Macrobius dem früheren Mittelalter 
dargeboten hatte. Die starke Durchsetzung mit aristotelischen Be- 
griffen und monotheistisch-theologischen Problemstellungen verstärkte 
ihre anregende Kraft.!16) Die Theorie von der Natur wurde durch.den 


Liber mathem. S. KEN 
Et mea mens oriunda polo cognataque 
stellis 


115) Aen. VI 724#f. 
principio caelum ac terram camposque li- 
quentis /lucentemque globum, lunam Tita- 


niaque astra /spiritus intus alit, totamque 
infusa per artus / mens agitat molem et 
magno se corpore miscet. /inde hominum 
pecudumque genus vitaeque volantum / et 
quae marmoreo fert monstra sub aequore 
pontus. /igneus est ollis vigor et caelestis 
origo /seminibus, quantum non corpora 
noxia tardant / terrenique hebetant artus 
moribundaque membra. /hinc metuunt cu- 
piuntque, dolent gaudentque, neque auras / 
dispiciunt clausae tenebris et carcere caeco. 


Naturae memor est principiique sui; 
Et quia primorum puros intelligit ortus 
Filia splendoris, noctis abhorret opus 


Discedat luteaque domo carnisque tenebris 
Vivificusque comes aethereumque iubar. 

In terram terrena caro, mens ignis ad ignem, 
Ad speciem redeat portio quaeque suam. 

Corporis invisi caecis excedere claustris 
Non trepidat meritis mens mea tuta suis. 


Das gleiche Motiv ist auch in de mundi universitate II, VIII Bar. S. 51 ganz ähnlich gefaßt: 
Sed quae conpedibus, quae carcere clausa tenetur 
Et quia corporea mole sepulta iacet. 
Ad natale iubar, ad regna paterna redibit, 
Si sapiat, si non sub iuga carnis eat. 


2,54) 9.:80,/2/13; 82, 151. 


116) Über die pseudoaristotelischen Schriften theologia und liber de causis in ihrer 
Bedeutung als Kompendien neuplatonischer Kosmologie ‚handelt: P. Duhem, Systeme 
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Eintritt des Claudius Ptolemaeus in das westliche Europa bereichert; 
durch die Übersetzungsschule von Toledo wurden seine Schriften zwi- 
schen 1138 und 1175 ins Lateinische übertragen, während um 1160 
in Sizilien eine byzantinische Handschrift des Almagest aus dem Grie- 
chischen übersetzt wird.t!?) Der Interpret gibt in seiner Einleitung 
eine Verteidigung seiner Bemühungen um die Astronomie, indem er 
den alten Protreptikusgedanken des Boethius von dem Ordo der Wis- 
senschaften, der aus dem Sinnlichen zum Intelligiblen führt, geltend 
macht.!!8) 


:du monde IV S. 364/376; 329/347; Ausgaben und Literatur Überweg-Baumgartner, 
Gesch. d. Phil. II 369/370. Berl. 1915. — Avencebrolis fons vitae (ibn Gebirol) herausg. 
von ©. Baeumker, Münster 1895. Duhem, Syst. V, 3/75, hier ein Vergleich mit Joh. 
Scotus. Hugo v. St. Victor hatte seinen Kommentar zum Areopagiten mit bewußtem 
Gegensatz zu J. Sc. geschrieben (Nachweis bei H. Ostler, Psycholog. 1906 S. g9/ıo), dann 
hatte der Enzyklopädist Honorius Augustodun. auch die 5 Bücher de divisione naturae 
in der clavis physicae zum Gegenstand seiner Popularisation gemacht, ohne ihren häre- 
tischen Charakter ganz zu durchschauen, ]J. A. Endres, Honorius Aug., Kempt. und 
Münch. 1906 (64/69. 140/145). Am Ende des Jahrhunderts aber wurde der Ire bei 
Amalrich v. Bena aus dem Bezirk von Chartres zum Anlaß einer Sektenbildung. Huber, 
Joh. Scot. München 1861 S. 435/436 gibt den Bericht des Kardinals Heinrich v. Ostia 
um 1260 (aus dessen Lectura super quinque libris Decretalium, Druck v. 1512): Impii 
Amalrici dogma istud colligitur in libro magistri Ioannis Scoti qui dicitur periphysion 
i.e.de are Quem secutus est iste Amalricus, de quo hic loquitur, sed et dictus Ioannes 
in eodem libro auctoritates cuiusdam magistri graeci nomine Maximi introduxit. In quo 
libro qui et per magistros damnatus fuit Parisiis, multae haereses continentur. Die Folge 
dieses Wiederauflebens war das Verbot, die libri de div. zu studieren durch die Pariser 
Provinzialsynode von 1210 und die Verbrennungsorder Honorius III. von 1225 (Denifle 
Chartul. Paris I Nr. 30 S. 106/107). Der von Bäumker 1893 edierte Traktat gegen die 
Amalrikaner (Jahrbuch f. Philos. und spek. Thlg. VII, 346/412) zeigt die Zusammen- 
hänge der Doktrin mit Scotus in Gottesanschauung und Eschatologie und andererseits 
mit der Epochenlehre des Joachim von Fiore, dem Ausgangspunkt der spiritualistischen 
Mystik des dreizehnten Jahrhunderts. Auf die Beziehungen der Hildegard v. Bingen 
zu antiker Kosmosmystik wies Reitzenstein in seinem Hamburger Vortrag von 1923 
hin. In ihren drei Hauptwerken wird der kosmologische Stoff wirklich vom Religiösen 
her gemeistert, aber er hat aufgehört, die Weltwirklichkeit darzustellen, und ist 
durchaus allegorisches Darstellungsmittel der theologischen und moralischen Wahr- 
heit geworden. So gehört die Äbtissin in einen anderen Problemkreis als den der früh- 
scholastischen Naturphilosophen. 


117) V. Rose, Ptolemaeus und die Schule von Toledo. Hermes 8, 327/349. — 
K. Sudhoff, Vita und Verzeichnis der Arbeiten Gerhards v. Cremona... 1187 zu To- 
ledo verfaßt; Arch. f. Gesch. d. Mediz. VIII 73ff.; 1914. L. Baur, Do Gundis- 
salinus, de divisione philosophiae 1903; 162/164. Thorndike II cap. 38: Some twelfth 
century translators, chiefly of astrology from the Arabic in Spain. S. 66/98. Haskins 


Studies 12/15. — Haskins and Lockwood, The Sicilian translators of the twelfth century _ 


and the first latin version of Ptolemy’s Almagest; Harvard Studies in classical philology 
XXI (1910) 75/102, dabei Abdruck der praefatio des Übersetzers 99/102; XXIII (1912) 
155/166, jetzt Studies in the hist. of mediev. science S. 155/193; dazu Heiberg, Hermes 
XLV1, S. 207/216. 

118) H. St. XXI, 100: Horum... error... in bonarum negglectum artium effica- 
eissime peroravit, ut iam numerorum quidem mensurarumque scientia omnino super- 
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Die Astrologie bei Daniel von Morley 145 


Mit der neuen Astronomie wird nun auch die Astrologie in: den 
allgemeinen Voraussetzungen ihrer Technik begriffen. Etwa 30 Jahre 
nach Bernhard Sılvestris’ „de mundi universitate“ gibt der Engländer 
Daniel von Morley das Ergebnis seiner Studien zu Toledo in seiner Schrift 
„Philosophia“ oder „liber de naturis inferiorum et superiorum“.H9) Er 
ist von Paris, wo. ihn die Vorherrschaft der römischen Jurisprudenz ver- 
trieb, nach Toledo gegangen, um dort bei Gerhard von Cremona die 
Griechen, besonders die Realwissenschaften des Quadriviums zu stu- 
dieren. Die Zweiteilung seines Büchleins ist für dessen Art charakte- 
ristisch. Unten die irdische Welt; ihre Entstehung und Formung wird 
noch wesentlich mit den Begriffen der älteren Kosmologie geboten, 
wobei die Benutzung des Wilhelm von Conches in seinem Timaeus- 
kommentar und in der Philosophia sichtbar ist.12°) Darüber die himm- 
lische Welt, sie ist das Reich des fünften Elements geworden, denn nach 
Aristoteles „de caelo“ wird hier in neuer Gelehrsamkeit dessen Eigenart 
abgehandelt. Die Regentenstellung der Gestirnwelt über die irdische 
kommt im Schlußteil durch eine Charakteristik von Tierkreis und Pla- 
neten nach Albumasar zum Ausdruck; die Beziehungen zwischen 


fiua et inutilis, astronomie vero studium ydolatria estimetur. Ita nimirum sentiebat 
vir religiosus ac prudens cum dicebat: Hoc est igitur illud quadruvium quo his iuvan- 
dum est qui'a sensibus procreatis nobiscum ad certiora intelligentie perduci volunt 
(Boeth. de institutione arthm. I, ı; ed. Friedlein 1867; S.9, 28ff. wie dort nachgewiesen) 
Hinc a sapientibus constitutus est... studiorum ordo,... omnibus quidem sed eis 
potissimum invigilando disciplinis, que... occulum mentis Boetio teste rursus illuminant, 
deinde... in theologica exercitatione mentis atiem ... intendebant. Die Anspielung'nach 
Boethius I ı Friedlein S. 10, 1/7. 

' 119) V. Rose, Hermes VIII 329/34; Thorndike II 171/181. Abdruck der Schrift 
bei K. Sudhoff, Archiv für die Geschichte der Naturwissenschaften und Technik Bd. VIII, 
1918, S. 6/40. 


aul)Eyv. Munbil. 1,5.573/14 
Plato in rerum principliis quatuor causas 
constituit, primam efficientem, secundam 
formalem, tertiam finalem, quartam ma- 
terialem nominabat . 

:D. v. M. phil. II S. 34 (bei der Be- 
handlung der Gestirnswirkungen) 


Sed cum facies terre adhuc ex super- 


posita aqua esset uelata, mox ex calore 
bulliente aqua et aliquantulum in lutum 
conuersa, diuersa genera animalium sunt 
creata... Deinde terra aliquantulum de- 
siccata et solidata, cetera animalia pro- 
ducta sunt, et si in aliquo plus habunda- 
bat ignis, colerica facta sunt, ut leo, si 
terra, melancolica ut bos, si uero aqua, 
flegmatica ut porci. 


W.v.C.in Timaeum; Cousin II 366: 
Est efficiens causa divina essentia, forma- 
lis divina sapientia, finalis divina bonitas 


WEVNGHpDnilN Pr cap.#23,055C/D, 
Sed cum terra ex superposita aqua esset 
lutosa, ex calore bulliens, creavit ex se 
diversa genera animalium; et si in aliqua 
plus abundaverit ignis, cholerica nata sunt 
animalia ut leo; si terra, melancholica ut 
bos et asinus; si vero aqua, phlegmatici 
ut porci. 


Wie Sudhoff S. 3 A. 2 angibt, folgt im A Rdelcoit: 377, den er abdruckt, die hits 


des W. v. C. unmittelbar der des Dan. 
Vorträge der Bibliothek Warburg III 
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menschlichen Körperteilen und Tierkreiszeichen werden gegeben, 
ebenso die Planetenhäuser im Zodiacus aufgezählt; auch die Eigen- 
schaften, welche die Planeten als Geburtsregenten ihren Kindern ver- 
leihen, sind wohl paragraphiert. Jeder, der die lateinischen Philo- 
sophen über das Weltall kennt, muß auch die unwiderleglichen Theo- 
rien der Araber kennen, wenn sie auch keinen ciceronischen Stil auf- 
weisen können; ihre Nachahmung mag gefährlich sein, aber Kenntnis 
hilft Vorbeugen. Am Ende des Ganzen steht die Wiedergabe einer 
Disputation, in der Daniel mit seinem Lehrer über die schicksalsbe- 
stimmende Kraft der Konstellation streitet; Gerhard gibt der Natur 
des Menschen, den irdischen Umständen ihr Recht, aber die Kausalität 
der Sterne bleibt auch so in Wirkung.!20®) 


Es ist von grundlegender Bedeutung gewesen, daß diese große 
Rezeption antiker Wissenschaft und spätantiker Mythologie durchaus 
nicht zur Loslösung des Bildungswesens aus der kirchlichen Umrah- 
mung, der kirchlichen Endzielsetzung geführt hat, auch nicht, nach- 
dem das ı3. Jahrhundert noch dazu den ganzen Aristoteles der la- 
teinischen Welt zugeführt hatte. 

Die Bücher ‚de universo“, die Wilhelm von Auvergne, Bischof von 
Paris, um 1235 schrieb, zeigen uns zuerst die Richtung, in die die 
profanen Kräfte abgedrängt worden sind. Es kommen bei ihm sehr 
viele Problemstellungen und Theorien aus neu rezipierten Stoff- 
kreisen zur Sprache, aber niemals gibt sich der Autor ihren Deduk- 
tionen gefangen. Es bleibt eine kritische Musterung, die darauf ge- 
richtet ıst, zu untersuchen, wieweit die einzelne Doktrin geeignet ist, 
das Wesen der biblischen Weltschöpfung auszudrücken, das Regiment 
und die Heilsabsichten Gottes in der so gewordenen Welt darzustellen 
und seinen Ruhm zu verherrlichen.!2!) Der Emanationslehre wird vor- 


ı20a) II, S. 38/39. — Ungedruckte Traktate aus der Übergangszeit zieht heran 
Haskins, Studies in the history of med. science S. 92/103; besonders wichtig erscheint 
daraus eine Abhandlung über die Planetensphären in cod. Cambrai 930 mit entschiedener 
Kritik an Macrobius. — An die gleiche Stelle ordnet H. S. 43/66 nen Thierryschüler 
Hermann den Dalmaten als Übersetzer und in seiner eigenen naturphilosophischen Schrift. - 
de essentiis, von der er S. 48/49, 57/65 Stücke abdruckt; dabei ist deutlich, daß die theo- 
logische Spekulation über unum et diversum bei Thierry den philosophischen Ausgangs- 
punkt für ihn gebildet hat. 

ı21) Die Mittelstellung W. v. A. zwischen den beiden Jahrhunderten hat zuerst 
K. Werner gezeichnet: W. v. A. Verhältnis zu den Platonikern des XII. Jahrh. Wien, 
Sitzber. 74, 1; 1873 S. 119/172. — de universo I ı cap. ı oper. ed. Paris. 1674 Bd. I, 
593 Non enim hac de causa sola investiganda sunt magnalia, ac mirabilia creatoris, 
ut cognoscantur; quin potius, ut ipse magnificetur, et agnoscatur esse Deus ac domi- 
nus saeculorum, et suadeatur.... vel potius ingeratur animabus humanis honorificentia 
cultus ipsius... 
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gerückt, daß sie durch die Mittelursachen zwischen Schöpfer und Ge- 
schöpf einen scheinbar notwendigen Prozeß einschiebt und so dem 
freien Willen der Gottheit Fesseln anlegt; während doch die Impera- 
tive Gottes, seine freien Willenskundgebungen das eigentlich Wesent- 
liche und Schöpferische sind; die Mittel dagegen können beliebig aus- 
gewechselt werden oder auch fortbleiben.!??) Bei der Besprechung des 
Sternenglaubens wird mit Benutzung neuplatonischer Interpretation: die 
Möglichkeit aufgezeigt, die Planeten als ausschließlich förderliche 
Geister anzusehen und sie so dem göttlichen Weltplan unter Vernich- 
tung ihrer dämonischen Kausalıtät einzuordnen.!??) Im ganzen arbeitet 
aber der Theologe seine Begriffe durch den Gegensatz zu den’ antiken 
Formulierungen heraus. Was aber nicht einmal kontradiktorisch zur 
Glaubenslehre ın Beziehung gebracht werden kann, das wird summa- 
risch behandelt wie die Vier-Elementenphysik des Irdischen oder ganz 
als nicht zur Sache gehörig abgewiesen, wie die Lehre des Ptolemaeus 
über die Gestirnbewegungen.!?t) Dagegen wird die Lokalisation von 
Hölle, Fegefeuer und irdischem Paradies besprochen; die himmlischen 
Sphären und die Engelgeister bringen dann den Aufstieg zur reinen 
Geisteswelt und haben darum Anspruch auf ausführlichste Bespre- 
chung.!25) So wird bei Wilhelm von Auvergne in der bunten Fülle 


122) I 1 cap. 26; 619c intellectus, sive intelligere, quo creator intelligit sein se, et 
per se solum, non magis respicit unum creatum, quam aliud, et generaliter quicquid est 


creator in se, hoc... aequaliter est omnibus...; quare non per hoc magis est ex eo 
unum, quam aliud.... 620a F. Relinquitur ergo creatori omnipotenti libertas sua et 
electio, qua ab eo exivit primum vel unum, vel multa, quae voluit... Si non esset 


operatus in creatione per electionem suam et libertatem supereminentissimam, sed per 
ordinem, quem isti hic opinantur, esset operatus proculdubio per modum naturae. — 
Der Wille Gottes bei der Schöpfung: 624a H Quod autem verbum creatoris non tantum 
sit ars et sapientia ex ipso... genita... ostendi tibi per similitudinem verborum 
nostrorum, quae non solum dictiones nostrae sunt, id est affirmationes et negationes, sed 
etiam imperia, id est praecepta et prohibitiones ... 624b G. Iam igitur declaratum est 
tibi, quia universitas exivit a creatore per verbum et imperium suum seu mandatum, 
hoc est, prout dixit dictione sua aeternali et verbo et prout mandavit eodem verbo suo 
omnipotentissimo atque imperiosissimo. 

123) I ı cap. 46/48: 654a/658b. Über Astrologie und Willensfreiheit I ı cap. 46; 
665a; Sternenglauben Il 2 cap. 76; 929/929b/93 0a. 

124) I ı cap. 54; 673a. Investigare autem et de his quae dixi tibi, et de hoc ser- 
mone Ptolemaei usque ad verum certum et admodum difficile est mihi et longe est ab 
intentione mea in hoc tractatu, sufficiat ergo tibi audivisse a me de his rebus ea, quae 
convenientiora sunt intentioni propheticae et verisimiliora, et forsitan veriora. 


125) II ı Prooemium; 807b Comparatio autem scientiarum in nobilitate, aliarum 
ad alias, est secundum comparationem scibilium suorum. quapropter necesse est scien- 
tiam de universo spirituali tanto nobiliorem esse scientia, quae est de universo COrPo- 
rali... quanto natura, spiritualis quacumque corporali dignoscitur esse praestantior. — 
Lokalisation von Hölle, irdischem Paradies und Fegefeuer I ı cap. 55; 675a. cap. 56; 
674b. 60/62; 676b/67gb. 
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seiner verschiedenartigen Quaestionen die Denkweise sichtbar, die dann 
das Weltbild der Hochscholastik und Dantes geschaffen hat. Das 
Mittelalter erreicht seine intellektuelle Reife, indem es den. antiken 
Stoff, welchen das ausgehende Altertum und das frühe Mittelalter 
locker um die christliche Mitte geschichtet hatte, zum ersten Male 
durch dieses Zentrum formt und organisiert. Aber durch das 13. Jahr- 
hundert wird nebenher im Schatten des Bedenklichen und Ketzerischen 
auch :der spätantike Mythos als Wissenschaft erneuert. Michael 
Scotus und Roger Bacon zeugen davon. Und erst in dieser tie- 
feren Polarität der geistigen: Antriebe mag sich das Wesen dieses 
13. Jahrhunderts als Problem vor uns abzeichnen, wie es an den Mo-; 
tiven des 12. Jahrhunderts weiterarbeitet, sie einheitlich zu Ende denkt, 
dabei. aber doch die Keime der neuen Welt in sich schließt. 
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DIE NORDISCHEN, PERSISCHEN UND CHRIST- 
LICHEN VORSTELLUNGEN VOM WELTUNTER- 
GANG‘) 


Von RR, Reitzenstein. 


Das Problem, das ich hier vorlegen möchte, ist mir durch das 
nachgelassene und von einem pietätvollen Schüler vor kurzem deutsch 
herausgegebene Werk eines großen dänischen Mythenforschers Axel. 
Olrik, „Ragnarök, Die Sagen vom Weltuntergang‘ gegeben und knüpft 
sich an ein Lied der Edda, von dem wohl viele von uns schon in 
der Jugend gehört haben, die Völuspä, das Lied der nordischen Si- 
bylle. Von ihm ging Olrik aus und suchte feinsinnig zu erweisen, 
was der Dichter jener großen Schilderung des Weltendes der Tra- 
dition seines Volkes und was er eigenem geläuterten religiösen Emp- 
finden entnahm, in der ersteren aber zu scheiden, was ursprünglich 
zusammengehört, was aus anderen Quellen und Vorstellungen hinzu- 
gekommen ist. So erweiterte sich ihm die Untersuchung eines Volks- 
glaubens unter den Händen zu einer Durchforschung des gesamten 
Menschheitsdenkens über den Weltuntergang, zu einem Stück Mensch- 
heitsgeschichte, wie er selbst sagt. Er wollte es an der Wurzel fassen 
und sich daher auf das mythische Denken, die aus Naturvorgängen 
unmittelbar sich formenden Vorstellungen beschränken, sie in ihrer 
geographischen Entstehungszone aufsuchen und dann ihre weitere Ver- 
breitung verfolgen. Die großen historischen Religionen ließen 
sich dabei natürlich nicht ausschließen; aber ein näheres Eingehen 
auf die ethischen und religiösen Ideen lehnte er in einem gewissen 
Gegensatz zu dem Werk eines anderen hervorragenden nordischen Ge- 
lehrten Nathan Soederblom La vie future apres le Mazdeisme ab. Da 
ich vor: einigen Jahren versucht hatte, gerade diese Ideen ähnlich 
in ihren Wanderungen durch die Völker und Zeiten zu verfolgen und 

ı) Eine ausführliche Rechtfertigung der hier dargestellten Entwicklung ist in- 


zwischen in der schwedischen Zeitschrift Kyrkohistorisk Arsskrift 1924, S. 120ff. 
erschienen und auch im Sonderabzug erhältlich. 
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dabei wie Olrik einen einheitlichen größeren Kreis zum Gegenstand 
der Betrachtung genommen hatte, nämlich die Vorstellungen von einer 
Erlösung der Menschenseele, lockte es mich natürlich zu verfolgen, 
ob die Ergebnisse der so völlig verschiedenen Untersuchungen und 
Wissenschaften, hier vergleichende Mythologie, dort vergleichende 
Religionsgeschichte, einigermaßen übereinstimmten, und es war mir 
eine große Freude und Beruhigung, daß sich nicht nur in der Grund- 
anschauung von dem Wandern religiöser Vorstellungen, sondern auch 
in der Feststellung der Ausgangspunkte und der Bahnen der Wan- 
derung weitgehende Übereinstimmung ergab. Zugleich aber kam mir 
ein gewisser Gegensatz beider Wissenschaften erst zum klaren Bewußt- 
sein, und die Frage erhob sich: kann jene die frühsten Urvorstellungen 
rekonstruierende Mythenforschung im Grunde recht betrieben werden, 
ehe festgestellt ist, welchen Entwicklungsgang wenigstens die entschei- 
denden historischen Religionen genommen haben? Hat sie ohne das 
ein sicheres Kriterium für die Ursprünglichkeit, ja auch nur das hohe 
Alter einer mythischen Anschauung und erliegt nicht immer wieder 
der Gefahr, mythisches Bild und symbolische Darstellung eines Dog- 
mas miteinander zu verwechseln? Beispiele werden das später wohl 
klarer machen, als es begriffliche Definitionen und psychologische Er- 
klärungen hier könnten. Lassen Sie mich für jetzt von der Tatsache 
ausgehen, daß einem so tief bohrenden und so weitblickenden For- 
scher wie Olrik das Hauptproblem, das seine umfassenden Samm- 
lungen uns stellen, nicht recht klar geworden ist: die Weltuntergangs- 
vorstellungen der Völuspa und der Nordmänner selbst stehen den ira- 
nischen wunderbar nahe, so nahe wie die keines anderen Volkes, und 
sind dabei genau entgegengesetzt orientiert; dort ein Erliegen der 
Götter und allgemeiner Untergang, hier eine endgültige Vernichtung 
alles Bösen und alles Übels, ein endloses glückseliges Leben. Wie 
ist bei diesem vollkommenen Gegensatz die Ähnlichkeit aller Einzel- 
züge zu. begreifen? Welche geschichtliche Beziehung verbindet die 
beiden räumlich sich fernsten Völker? Ich muß, ehe ich eine Ant- 
wort darauf versuche, freilich hervorheben, daß das Problem Olrik 
noch nicht in voller Schärfe entgegentreten konnte, weil für die 
iranische Religion wie für die als Vermittlerin zunächst in Frage kom- 
mende christliche erst neugefundene Urkunden jene Ähnlichkeit voll 
ans Licht gestellt haben. Gerade diese Tatsache aber zeigt schon an 
sich am besten, wie notwendig die vergleichende Religionsforschung 
der vergleichenden Mythenforschung den Weg bereiten muß. ii 
Lassen Sie sich zunächst kurz an den Inhalt des auf den Welt- 
untergang bezüglichen Teils der Völuspä erinnern. | 
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Hahnenschrei verkündet der Himmelswelt und den Unterirdischen 
den Anbruch des letzten Welttages. Da erliegt Baldr, der lichte Gott, 
dem Geschoß des blinden Bruders; da wird dieser zur Strafe ge- 
tötet und sein tückischer Leiter Loki im Leichenwalde gefesselt; 
klagend sitzt die Gattin Sigyn bei ihm. Der Untergang der Asen 
ist damit besiegelt. Zum ersten Male erscheint hier der nun im- 
mer sich wiederholende Refrain: ‚„Gräßlich heult Garm an der 
Gnipa-Höhle, die Bande bricht, der Wolf rennt.‘ Garm ist, wie 
längst erkannt ist, der Kerberos der Griechen, der Seelenver- 
schlinger, der an der Pforte der Unterwelt wacht und verschlingt, 
wer hinaus will, wie in der Vorstellung vieler Völker das Höllenunge- 
tüm. Er heult, weil die Toten emporzusteigen beginnen; bei jeder 
Wiederholung der Strophe muß sich der Eindruck der Endlosigkeit 
ihres Zuges in dem Hörer verstärken. Dann wird das Grauen des 
Totenreiches geschildert, hierauf die furchtbare Entsittlichung, die 
unter den Menschen jetzt um sich greift. Die Erde ist für den Unter- 
_ gang reif, der nun geschildert wird. Die Weltesche zittert, da Loki 
sich losreißt; der Wächter Heimdal bläst für die Götter den Schlacht- 
ruf, und gräßlich heult Garm an der Gnipahöhle. Nun brechen die 
Feinde herein; von Osten kommt der Unhold Hrym mit erhobenem 
Schild; in der Meerflut wälzt sich die Midgardschlange in Riesen- 
zorn daher. Das Totenschiff, von Loki gesteuert, kommt mit Muspels 
Söhnen von Norden gefahren, vom Süden naht Surt, der Gott der 
feurigen Erdtiefe, mit seiner Lohe. Furchtbar ist der Kampf. Gegen 
den Fenriswolf, den einst die Götter gefesselt hatten, stürmt Odin 
selbst, er wird verschlungen; aber sein Sohn Widar, der Vatersrächer, 
stößt durch den gähnenden Rachen dem Untier sein Schwert ins Herz. 
Die Midgardschlange trifft Thor mit vernichtendem Hammerschlag; 
aber nur neun Schritte taumelt er selbst noch, dann bricht er zusam- 
men. Die Sonne wird schwarz, die Erde versinkt im Meer, die Sterne 
fallen vom Himmel. Glutwirbel umwühlen die Weltesche und die Lohe 
verzehrt Wallhall. 

Aber die Erde taucht in Jugendschöne wieder auf; die schuld- 
losen Söhne der Asen spielen auf ihr. Der lichte Baldr und sein Bruder, 
der schuldlos-schuldige Hödr, kehren zurück. Ein hoher Saal ragt 
schöner als die Sonne. Dort werden die Helden thronen in ewiger 
Ehre, und zu ihrem Gericht kommt als König der Mächtige von oben, 
mit den Satzungen der Ewigkeit jeden Streit bannend. Auch die Unter- 
welt besteht noch, wie eine rätselhafte, aber wunderbar gewaltige 
Schlußstrophe uns lehrt; nur ist sie auf ewig von der Lichtwelt ge- 
schieden. In ihr hausen der düstere geflügelte Drache und die schil- 


152 R. Reitzenstein 


lernde Schlange. Die Leichen gefallener Feinde trägt der Adler in 
sie herab. Nun versinkt er. 

Die Kunst ‘des Dichters, der die Einzelzüge aus verschiedenen 
Traditionen zu einem großen Bilde vereinigt, hat Olrik wundervoll 
erläutert. Ihre höchste Leistung, die planvolle Anordnung des Ganzen 
ist, wie gerade Olriks Sammlungen zeigen, nicht sein eigen. Kehrt 
sie doch in den Apokalypsen anderer Völker auffällig genau wieder. 
Wir haben ja nicht eigentlich Sage vor uns, sondern Prophetie, Apo- 
kalypse, und deren festes Gesetz ist überall einerseits strenge Bindung 
an eine Tradition, andererseits Freiheit im Benutzen auch fremder Tra- 
dition. So fügt sich zu der Freiheit, die der schaffenskräftige Künstler 
sich der Sage gegenüber nimmt, die Freiheit des Propheten, der den 
Glauben seines Volkes beeinflussen und die eigene religiöse Persön- 
lichkeit zum Ausdruck bringen will. Den versöhnenden Schluß hat 
Olrik, und nicht er allein, sicher mit Recht dem Empfinden einer 
neuen Zeit und des Propheten selbst zugesprochen, und wir werden 
nur zum Schluß fragen, ob das Christentum selbst oder eine ihm ver- 
wandte Religion ihn beeinflußt hat. Auch die sittliche Motivierung 
des Unterganges der Götter und der Welt möchte ich dazu rechnen. 
Aber gibt man dies einmal zu, so ist auch für den Hauptteil des Liedes 
die längst erhobene Forderung berechtigt, seinen nordischen Ursprung 
nicht ohne weiteres vorauszusetzen, sondern durch Anspielungen in 
anderen Liedern, bildliche Darstellungen oder nordische Volkstradition 
zu beweisen. Da die Anspielungen in anderen Liedern Beweiskraft 
nur haben, wenn diese Lieder sicher älter sind, bleiben im wesent- 
lichen nur die beiden anderen Wege, und hier erhebt sich der Zweifel, 
ob die Volkstradition alt und ob die bildlichen Darstellungen richtig 
gedeutet sind, 

Schwieriger wird es sein, die iranischen Weltuntergangsvorstel- 
lungen in Kürze darzulegen, für die Olrik eine Hauptquelle, die neu- 
gefundenen Reste manichäischer religiöser Literatur noch nicht be- 
nutzen konnte und eine zweite, die in die frühchristliche Literatur über- 
gegangenen persischen Stücke, übersehen hat. Er beschränkt sich aus- 
schließlich auf die Trümmer der offiziell anerkannten zarathustrischen 
Literatur. Sie bietet uns in ihren ältesten Liedern ein etwas verblaßtes 
Kampfbild. Wohl treffen die Gewalten des Guten und des Bösen, der 
Gott Ahura Mazda und Angra Mainyu mit ihrem göttlichen und dä- 
monischen Gefolge aufeinander, und die Guten siegen. Machtlos ent- 
weicht Angra Mainyu der Übeltäter. Selbst von einem Weltbrand hören 
wir, und er ist nicht nur Reinigungsfeuer, wie man gemeint hat. Er 
ebnet alle Berge, verzehrt die Todesschlange Azi-Dahaka und verschließt 
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mit geschmolzenem Metall auf ewig die Höhle des Angra Mainyu. Aber 
die Haupttätigkeit des Ahura Mazda ist doch nur die des Oberprie- 
sters, der die Erde entsühnt und weiht, auf der nun die auferstandenen 
Menschen ewig und selig leben werden. Drei wunderbar erzeugte Spros- 
sen Zarathustras bereiten als Heilande diesen Sieg vor. Ganz anders 
lebendig schildert eine an sich späte Tradition zunächst das letzte 
Weltalter als die Periode des Abfalls von dem echten Glauben und des 
entsetzlichsten Sittenverfalles; die wilden Heere der Zornteufel haben 
sich über ganz Iran ergossen und den Götzendienst überall zur Herr- 
schaft gebracht. Da erhebt sich der uralte persische Gott der Ge- 
rechtigkeit, aber auch des Krieges, Mithra zur Rettung des Landes, 
das er einst als Weltschöpfer geschaffen hat. Selbst trifft er mit dem 
Führer der Dämonen zusammen und — hält ihm vor, daß die 9000 
Jahre, die für sein Weilen in der Welt einst bestimmt waren, verflossen 
sind, worauf sich der Dämon verwirrt in das Innerste der Hölle flüchtet, 
ganz ebenso, wie er einst, als er den Vertrag über diese 9000 Jahre 
mit Ahura Mazda schloß, bestürzt in die Hölle zurückgekehrt war. 
Schon hieraus könnten wir mit völliger Sicherheit schließen, daß 
Ahura Mazda, dessen Kult erst Zarathustra eingeführt zu haben scheint, 
für Mithra in den älteren Liedern eingesetzt ist und die an sich junge 
Tradition älterem Volksglauben entspricht. Hat doch Zarathustra die 
alten Volksgötter zugunsten seines vergeistigten und ethisierten Heno- 
theismus zurückgedrängt, und erst allmählich sind die wieder in den 
Kult eingeführt worden. Freilich nicht mehr in der alten Bedeutung 
und Größe und mit der bildlichen Anschaulichkeit ihrer alten Mythen. 
Selbst in dieser jungen Mithratradition sind die eigentlichen Träger 
der Handlung die Zarathustra entsprossenen Heilande und ein Sproß 
jenes Vistaspa, der einst der fürstliche Beschützer Zarathustras gewesen 
ist; die Waffen in dem Kampf sind Kulthandlungen. Nur der Schluß 
hat noch etwas von der alten Größe des Mythos bewahrt. Noch einmal 
rafft sich der böse Dämon auf und geht zu der im Berge Demavend 
‚gefesselten Todesschlange Azi-Dahaka. Er löst ihre Bande, aber die 
erste Tat der Befreiten ist, ihn selbst zu verschlingen, dann bricht sie 
vor und verwüstet ein Drittel der Erde. Alle Elemente gehen klagend 
zu dem höchsten Gott und wollen ihren Dienst versagen, wenn er 
nicht den Heiland erweckt, der das Ungetüm tötet. Er ruft aus dem 
Todesschlummer den Helden Kersäspa wach, und dieser zerschmettert 
der Schlange Haupt mit der Keule. Da wandern Unglück und Ver- 
zweiflung fort aus der Welt, die Auferstehung und das selige Leben 
beginnen. Sehr viel frühere Fassungen, die dies Flehen der Elemente 
auf den Gott Urmensch beziehen, bezeugen uns, daß wir hier wirklich 
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einen alten Mythos vor uns haben, und noch klarer bezeugt dies ein 
in den Manichäismus übernommener Versuch, die Ahura-Mazda- und 
die Mithra-Fassung miteinander zu verbinden: in der Zeit des Abfalls 
vor dem Weltende erscheint ein kriegsmächtiger, zauberkundiger 
Dämon, gibt sich für den erflehten Mithra aus und verlangt An- 
betung. Aus diesem Ausgleichsversuch nämlich ist im Spätjudentum 
und Frühchristentum die Tradition vom Antichrist erwachsen, die weder 
in dem einen; noch dem anderen irgendwelchen Anhaltspunkt oder 
Hintergrund hat. Auch sie zeigt, daß ursprünglich Mithra als höch- 
ster Gott beide Gregner vernichtete. 

An Ormuzd, also Ahura Mazda, hält der Manichäismus fest, zu 
dessen neugefundenen Urkunden ich nunmehr komme. Eine ganze 
Reihe von Schilderungen sind uns hier erhalten. Wir hören, daß beim 
Weltende Ormuzd gewaffnet niedersteigt, und Ahriman, also Angra 
Mainyu, dem Heer seiner Dämonen Mut zuspricht; all ihr Gift will 
er auf Ormuzd schleudern, aber es fällt auf ihn selbst zurück‘; verzagt 
demütigt er sich, während die Heerscharen des Gottes ihn umdrängen. 
Ormuzd schließt ihn in ein Grab und verrammelt es mit einem un- 
geheuren Stein. Dem zweiten Dämon, dem Todesgott, spaltet Ormuzd 
mit dem Feuer als Axt das Haupt, er macht das Feuer dann zur him- 
melhohen Lanze und spießt dies Haupt darauf. Ein andermal ist der 
Gott offenbar allein in die Hölle eingedrungen; die Dämonen er- 
schrecken, weil ein gewaltiger Fürst in ihre Burg gekommen ist; der 
Tod kann ihn nicht bewältigen, weil er ganz Leben ist, die Finsternis 
nicht, weil er ganz Licht ist, die vereinigte Macht beider Gegner nicht, 
weil er die Vereinigung von Leben und Licht ist. So führt er die Seelen 
zum Licht zurück, während die Erde in Flammen vergeht, die Sterne 
vom Himmel fallen und dieser selbst zusammenbricht. Sie ziehen mit 
den Göttern in eine neue, selige Welt. 

Ich könnte noch anführen, daß einzelne jüngere zarathu- 
strische Urkunden mit den manichäischen übereinstimmen und daß, 
was noch wichtiger ist, vereinzelt in altchristliche Überlieferung auf- 
genommene heidnische Einlagen aus vormanichäischer Zeit dies 
ebenfalls tun. Aber auch ohne das spricht der Sachverhalt wohl für 
sich selbst: die gewaltigen mythischen Bilder sind nicht aus der ver- 
blaßten und zahmen Priesterspekulation der ältesten zarathustrischen 
Quellen hervorgewachsen, sondern geben den alten Volksglauben, der 
ihnen vorausliegt und noch überall durchschimmert. 

Wir können dasam besten an einem Grundzug erkennen, der aus der 
zarathustrischen Spekulation so wenig wie aus der manichäischen 
zu erklären ist. Beide kennen nur ein göttliches und ein widergött- 
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liches Urprinzip. Und doch nennen diese Schilderungen alle zwei 
Gegner der Gottheit, den Bösen und die Schlange, und kennen zwei 
Kämpfe. Dabei versucht man wohl diese Gegner begrifflich zu schei- 
den, das sittliche Böse und den Tod, aber beide Vorstellungen fließen 
immer wieder zusammen, auch Ahriman ist der Hades, der Tod, wie 
der christliche Teufel immer in alter Zeit, und als das widergöttliche 
Paar treten in iranischer, jüdischer und christlicher Literatur Tod und 
Vernichtung auf. Wenigstens die Gestalten sucht man zu individuali- 
sieren, das Spätjudentum z.B. in Leviathan und Behemot, Walfisch 
und Nilpferd oder Wildstier, aber der junge Mittelteil des Jesajas- 
Buches, die sogenannte Apokalypse des Jesajas, nennt zwei Schlan- 
gen, die gerade und die gekrümmte, als Gegner Gottes, und zwei 
Schlangen nennen die frühchristlichen Thomasakten, genau wie in 
Iran nach einer gütigen Auskunft Professor Junkers auch Ahriman als 
schlangengestaltig, also wie die Todesschlange Azi-Dahaka, gedacht 
wird. Diese seltsame Zweiheit der Gegner — die übrigens auch im 
Nordischen wiederkehrt, denn nur zwei Kämpfe werden berichtet; alle 
sonst genannten Feinde wie Götter handeln nicht, sondern füllen nur 
wie Statisten den Hintergrund — weist über die dogmatische Form 
Zarathustras hinaus in eine uns unbekannte Frühzeit. 

Wir sehen, trotz des verschiedenen Ausgangs hat sich eine solche 
Ähnlichkeit der iranischen und der nordischen Vorstellungen heraus- 
gestellt, daß wohl niemand mehr sie aus dem gemeinsamen religiösen 
Urbesitz der indogermanischen Stämme erklären möchte. Eine an- 
dere Erklärungsart hat sich freilich schon wie im Nebel gezeigt, die 
Vermittlung durch das Christentum. Oft genug ist sie in der Tat seit 
einem halben Jahrhundert behauptet oder bestritten worden; nur, 
fürchte ich, hat sich gerade dabei gezeigt, daß es in vielen Stücken 
die uns Philologen am wenigsten bekannte unter den drei Religionen 
ist, gerade weil wir alle es zu kennen glauben. Auch hier haben in den 
letzten Jahrzehnten neue Funde, die Olrik zum Teil noch nicht kennen 
konnte, und eindringende Forschungen, besonders des deutschen Theo- 
logen Wilhelm Bousset und des schwedischen Theologen Gillis Peter- 
son Wetter, unsere Anschauungen erweitert.!) Es, ist nicht mehr mög- 
lich, mit Olrik die christlichen Vorstellungen vom Weltuntergang kurz- 
weg unter den Gesichtspunkt des großen Gerichtstages zu stellen. Wir 
müssen die Zeiten und Strömungen in ihnen schärfer sondern. 

Bis in unsere kanonischen Evangelien, ja bis in die Briefe des 
Paulus herauf können wir die Vorstellung verfolgen, daß durch seinen 


1) Ich benutze dankbar die ausgezeichnete Darstellung, die Jos. Kroll in dem 
Braunsberger Programm von 1922/23 (Zum Descensus ad inferos) gegeben hat. 
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Tod Christus die beiden Gegner Gottes, Tod und Teufel, endgültig 
besiegt und unschädlich gemacht hat?); sie hält sich auf griechischem 
wie romanischem, besonders aber auf germanischem Boden bis in die 
Reformationszeit, aber volle Bedeutung hatte sıe, und entstanden kann 
sie nur sein, als der Tod Jesu noch nicht weit zurücklag und das 
junge Christentum die Wiederkehr seines Herrn täglich, ja stünd- 
lich erwartete, als schon die Tatsache, daß einzelne Gemeindeglieder 
vorher starben, 'Bestürzung und Zweifel erregte: war nicht der Fürst 
dieser Welt schon gerichtet und der Tod vernichtet? Es war ein dürf- 
tiger Trost, wenn man später annahm, beide verlören wenigstens all- 
mählich die Kraft, oder, nicht mehr der Teufel selbst, sondern nur seine 
Diener seien noch in Tätigkeit. In der Zeit der Verfolgungen gar, die 
man dem Satan zuschrieb und zuschreiben mußte, fühlte sich jeder 
Christ von diesem wieder unmittelbar bedroht und auch ohne Ver- 
folgung beständig von ihm versucht. Da entsteht die neue, in eine 
der jüngsten Schriften des Kanons eingedrungene Deutung, nur die 
Geister einer vergangenen Weltperiode habe Christus damals befreit, 
und zwar durch die Predigt befreit. Aber wenn sich auch diese Auf- 
fassung begreiflicherweise rasch verbreitet — löste sie doch einen 
Widerspruch, der immer schärfer wurde —, das christliche Mysterium, 
das Abendmahl, hält die ältere dauernd daneben fest. Den Kern fast 
aller orientalischen und abendländischen Messen bildet das Preislied 
auf Christus, der im Hades die gottfeindlichen Gewalten Tod und 
Teufel vernichtet hat. Schon im zweiten Jahrhundert sind die For- 
meln dieser liturgischen Lieder in der Kirche ganz fest und gestatten 
uns zwei Anschauungen zu sondern. Nach der einen ist die Hölle, 
das heißt Satan, beim Anblick des niedersteigenden Erlösers schwach 
geworden und entflohen, das Todesungetüm hat ihn zwar verschlungen, 
aber „ihn und viele‘ wieder ausgespien. Die Unterwelt ist nach dem 
Ratschluß der Urzeit versiegelt, die Vernichtung vernichtet, nur das 
Leben herrscht noch. Das beste Zeugnis für die Verbreitung dieser 
Auffassung gibt in der frühesten christlichen Kunst die allgemeine 
Verwendung des Leviathan mit Jonas als Typus für Christus als Er- 


ı) Paulus selbst teilt sie allerdings nicht; für ihn schlummert Christus im Grabe 
und wird durch die Kraft des Vaters auferweckt. Erst am Schluß der Herrschaft, die 
er dann antritt, wird der Tod überwunden (I. Kor. 15, 26). Dagegen faßt die Vor- 
stellung, gegen die er hier vielleicht polemisiert, Christus ganz als Gott und faßt den 
Begriff der Gottheit als Leben: Christus konnte seiner Natur nach gar nicht sterben, 
nur im Totenreiche weiter wirken oder kämpfen. Es ist wichtig, daß auch manichä- 
ische Hymnen das klar aussprechen; sie brauchen das nicht aus dem Christentum zu 
haben; heißt es von Ahriman im Persischen oft ‚‚der ganz Tod ist“, so muß sein 
Gegner notwendig ganz Leben sein, 
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löser. In der Literatur ist sie etwas seltener; neben ihr begegnet in 
denselben Quellen die andere Auffassung, daß Christus mit ge- 
waltiger himmlischer Heeresmacht herniedersteigt, die verrammelten 
Tore der Höllenfestung erbricht, den: Tod niedertritt, den Satan bindet, 
die Gefangenen befreit und im Triumph zum Himmel emporführt. 
Genau so stehen beide Auffassungen in den iranischen Schilderungen, 
des Weltuntergangs nebeneinander, und wenn in ihnen als erster 
Gayomard, der Urmensch, oder das erste Menschenpaar der Erde ent- 
steigen, so eröffnet in den christlichen Schilderungen Adam oder Adam 
und Eva den Zug. Wir haben hier wirklich einen ‚„Christusmythus‘, 
aber er bezieht sich nicht auf das Leben Jesu und ist für die Kirche 
allmählich bedeutungslos geworden. Den vom Spätjudentum übernom- 
menen iranischen Vorstellungen vom Weltuntergang schließt er sich 
an. Ihn hatte Jesus als unmittelbar bevorstehend angekündigt, als Ge- 
sandter Gottes den Seinen gegolten. Daß Gott seinen schimpflichen 
Tod zulassen konnte, machte man sich verständlich, wenn man diesen 
Tod als den von Gott gewollten Anfang des großen Dramas faßte 
und den Entscheidungskampf in die Unterwelt verlegte. So entsteht 
eindogmatischer Mythus, dem von Anfang an jede Verknüpfung 
mit bestimmten Naturvorgängen und daher auch jede Bindung an eine 
feste bildliche Ausdrucksform fehlt. Seine literarische Ausgestaltung 
in der Visionsliteratur, dem apokryphen Nikodemusevangelium, end- 
lich in der Predigt verfolge ich hier nicht weiter. Neue Bedeutung und 
neues Leben mußte er gewinnen, als das Christentum zu den kampf- 
frohen germanischen Völkern ‚herüberdrang, die hier endlich auch 
das bewunderte Reckentum in der Gestalt des Erlösers finden konnten, 
Eine kurze Zeit scheint nach dem Zeugnis der Monumente wie der 
Literatur dieser Mythus hier in der dogmatischen Darstellung, und 
begreiflicherweise besonders in der populären Dogmatik, den Kern- 
punkt gebildet zu haben. Wir lernen aus ihnen, wie das Christentum 
den Nordmännern entgegentrat und verkündigt wurde, und gewinnen 
dadurch ein Urteil, welche Monumente ihren alten Glauben und die 
Vorstellungen der Völuspä, zu der wir endlich zurückkehren, wirklich 
bezeugen, und welche nicht. | | | 

Die angeblich für das nordische PEN En ndender Mo- 
numente stammen alle aus Nordengland, und zwar von der Küste von 
Cumberland und der gegenüberliegenden Insel Man, wo nordische 
Vikinger im neunten Jahrhundert ein eigenes Reich gegründet haben. 
Sie haben sich hier mit einer älteren keltischen Bevölkerung vermischt, 
doch unterscheiden sich die Monumente, auf die es uns ankommt, durch 
den Gegenstand der Darstellungen, die Kompositionsart und die Orna- 
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mentik von allen mir bekannten Resten irischer, englischer oder schot- 
tischer Kunst. Ihre Entstehung wird von dem letzten Bearbeiter, Brönd- 
sted, ins Ende des zehnten Jahrhunderts verlegt. Es handelt sich be- 
sonders um drei Monumente, den Rest einer Grabplatte aus Gosforth 
in Cumberland, einen voll und an Ort und Stelle erhaltenen, 141/, Fuß 
hohen Steinpfeiler, dessen Spitze in ein Kreuz ausläuft, von derselben 
Stelle, endlich eine auf beiden Seiten bildlich geschmückte Grabplatte 
von der Insel Man. Ergänzend werden noch die Kreuzpfeiler von Pen- 
rith und Dacre und zwei weitere Steine von Man hinzutreten.t) 

Die Platte von Gosforth (Abb. ı) zeigt zuunterst den nordischen Gott 
Thor, der in Gesellschaft eines Riesen vom Boot aus mit einem Stierkopf 
als Köder angelt. Dem Köder nähert sich neben einigen Walfischen 
das gefürchtete Ungetüm, die Midgardschlange. Das erinnert an ein 
bekanntes Lied der Edda, nach welchem Thor, der als derber und über- 
mütiger Kraftmensch geschildert wird, mit dem Riesen Hymir immer 
weiter ins Meer hinausrudert, zunächst zwei Walfische und dann die 
Midgardschlange fängt. Nur mit äußerster Anstrengung kann er ihren 
Kopf aus dem Wasser ziehen und greift zum Hammer, sie zu töten. 
Da durchschneidet der entsetzte Riese die Angelschnur mit dem Mes- 
ser — auf der Platte dem Beil —, das Haupt des Untiers sinkt zu- 
rück, aber der Gott wirft den Hammer und zerschmettert es dennoch. 
Dann züchtigt er derb den Riesen, nimmt ihn aber wieder ins Boot 
und kehrt lustig mit seinen Walfischen heim. Das Bild hätte in Be- 
ziehung auf dieses Lied auf einem Grabstein wohl wenig Zweck. Aber 
durch die ganze theologische Literatur des Mittelalters zieht sich eine 
für uns seltsame Vorstellung: der gekreuzigte Jesus ist der Köder, 
mit welchem Gott den Teufel, der als Leviathan vorgestellt wird, fängt 
und unschädlich macht. Ihre Wurzeln reichen bis in die frühste christ- 
liche Literatur; ihre dogmatische Ausformung erhielt sie im dritten 
Jahrhundert durch den größten Kirchenlehrer des Ostens, Origenes 
von Alexandria, der übrigens, wie im Westen später Augustin, ent- 
scheidend von iranischen Gedanken beeinflußt ist. Zu ihnen gehört, 
daß ihm die Erlösung als der listige Betrug des Teufels durch Gott. 
erscheint. Der Teufel hielt Christus nur für einen Menschen und’ ver- 
schlang ihn; aber er konnte ihn nicht halten und mußte ihn und die 
Menschen, auf die er durch seinen Irrtum sein Recht verloren hatte, 


ı) Vgl. G. Stephens Aarböger 1884 = Me&moires des Antiquaires du Nord 1884, 
W.S, Calverley, Archaeological Joumal XL, 1883; Calverley-Collingwood, Cumberland 
and Westmoreland Antiquarian and Archaeological Society, Extra Series XI, 1899 
(Dacre nur hier), Black, Proceedings of the Society of Antiquarian of Scotland XXIII, 
1889, p. 336, derselbe XXI, 1887, p. 325. 
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freigeben. Ein begeisterter Verehrer des Origenes, Rufinus, übertrug 
das ein Jahrhundert später in den Westen und verband, wahrschein- 
lich nach dem Vorgang des Origenes, diese Lehre mit der Auslegung 
des Hiob-Buches, wo Gott den Hiob fragt, ob er den Leviathan mit 
dem Angelhaken fangen und ihm einen Ring durch die Wangen 
legen könne: Christus hat das vollbracht. Daß jüdische Hioberklärer 
das vom Messias erwartet hatten, gab dafür den Anhalt.!) Und Rufin 
entnimmt ihnen sogar die weitere Erwartung, daß die Frommen der 
messianischen Zeit den Leib dieses Leviathans verzehren werden. Das 
Bild des Kampfes selbst entstammte einer innerasiatischen Religion, 
von der ich ein ins Griechische übersetztes und bisher nicht erkanntes 
Kultlied auf einem Papyrus des zweiten nachchristlichen Jahrhunderts 
fand.2) Das Angeln des Todesdämons durch ein Gottwesen geht dort 
offenbar in einen Kampf in der Tiefe der Todesfluten über. 


| Von Rufin geht nun die Entwicklung im Abendlande aus. Papst 
Gregor der Große, der die alte Auffassung zum kirchlichen Dogma 
gemacht hat, daß in jeder Messe sich der Kampf und Triumph Christi 
über die beiden Erbfeinde Gottes, Tod und Teufel, Leviathan und 
Behemot, wiederholt, führt die Deutung weiter: der Ring durch die 
Backen des Teufels ist die Barmherzigkeit Gottes, vermöge deren der 
Sünder, durch Beichte und Buße, seiner Herrschaft entrinnt, oder wie 
es später heißt, durch das Loch in der Backe des Teufels zieht Christus 


“ den Reuigen heraus. Daneben ist freilich der Leib des Teufels auch 


wieder die Unterwelt, der Ort der Toten. An Gregor schließt sich in 
England Beda, in Spanien Isidor, in Deutschland Hrabanus Maurus, 
in Frankreich-Odo von Cluny, in Italien Bruno von Asti, in Deutsch- 
land Honorius von Autun. Und neben den genannten Lehrern der 
verschiedenen Länder und Jahrhunderte geht die lateinische Mönchs- 
dichtung und die prosaische oder poetische Glaubenslehre in den Volks- 
sprachen. Bis nach Island, der Heimat der Edda, dringt endlich diese 
Literatur. Dennoch wird wohl niemand mehr glauben, daß jenes derbe 
Edda-Lied von dem übermütigen Gotte Thor aus dieser Theologie 
entstanden ist. Die Midgardschlange in ihm hat so wenig mit dem 
Teufel zu tun, wie der nordische Gott mit dem christlichen Gott Vater. 
Es handelt sich nur um die alte Schiffervorstellung von einer großen 
Seeschlange. Aber zum Typus für die christliche Hoffnung ist dies 


ı) Hinzu tritt für die Christen der etwas vorausgehende Vers 38, 17 &volyovraı 
dE cor pößw muAaı Bavdrou, ruAwpol de "Ardou idövrec ce imrmkav; sie konnten kaum 
anders als ihn auf Christus deuten. 


2) Grenfell-Hunt, Fayoum Towns and their Papyri p. 82. 
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Lied in der Tat geworden; nur dadurch erklärt sich die Darstellung 
auf dem Grabe. 

Darüber (2) steht, durch ein Ornament geschieden, auf der Gosforth- 
Platte eine andere Darstellung: um die Füße eines Lammes oder eines 
Widders schlingen sich zwei ungeheure Schlangen. Der Widder oder 
das Lamm kämpft nicht etwa gegen sie, sondern wendet wie Hilfe 
suchend oder-nach Hilfe schreiend den Kopf zurück. Es ist die cha- 
rakteristische Kopfhaltung des „Kreuzeslammes“, und die Deutung auf 
Christi scheinbares Erliegen im Kreuzestode bietet sich schon von 
selbst. Ich hoffe später zu zeigen, daß diese Platte unter dem einen 
Arm eines Kreuzes stand und ihr unter dem anderen Arm eine Platte 
mit zwei Darstellungen des Sieges oder Triumphes Christi entsprochen 
haben muß. 

Ich wende mich zu dem großen Kreuzpfeiler von Gosforth, den 
ein englischer Archäologe geradezu als eine fortlaufende Illustration 
zu der Völuspä bezeichnet und erklärt hat. Der Schaft ist nicht, wie 
in England meist, rechteckig, sondern rund; ein Schuppenornament 
unter allem Bilderschmuck charakterisiert ihn als den Lebensbaum, 
die übliche Allegorie für das Kreuz seit den ältesten Zeiten desChristen- 
tums. Der runde Stamm ist dabei künstlich in vier lange Bildstreifen 
geteilt, wie es bei rechteckigen Schäften von selbst sich ergibt. Die 
beiden unmittelbar in den Oberbau des Kreuzes auslaufenden enthalten 
die entscheidenden Darstellungen, die beiden Seitenflächen überwie- 
gend Ornamente. Auch das ist bei rechteckigen Schäften die Regel. 
Auf derOÖstseite desSchaftes (3) sehen wirim MittelpunktdieKreuzigung; 
das ganze Monument ist also nach Osten orientiert, wie die Kirche, 
vor der es stand. Der Typus ist alt. Bekanntlich wird in ältester Zeit 
entweder das leere Kreuz oder Jesus ohne das Kreuz, aber in der Stellung 
des Gekreuzigten dargestellt. So hier: der Kriegsknecht hat soeben 
seine Lanze in die Seite des Erlösers gestoßen, eine Frauengestalt tritt 
hinzu, etwas von dem Doppelstrom von Blut und Wasser aufzufangen. 
Beide Gestalten müßten nach einer ähnlichen Darstellung in Man mit 
Jesus auf derselben Fläche stehen, aber dazu schien dem Künstler der 
Streifen zu schmal; so setzt er sie darunter und unter sie wieder zwei 
in sich verschlungene Schlangen, die gierig nach einem Bissen schnap- 
pen. Die Deutung Tod und Teufel ist sicher; so schildert das älteste 
deutsche Lied „Der tiufel ginite an das fleisc‘‘. Der Bissen; ist also 
das Fleisch Christi, das noch einmal gesondert abgebildet wird. Nur 
es durfte ja, wie Honorius betont, der Teufel verschlingen, und es 
ward in seinem Leib die seine Eingeweide zerstörende Kraft, wie der 
Ichneumon im Leib des Krokodils. Das ist nicht sein Fund; schon 
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Augustin betont, daß der Teufel das Blut Jesu vergießen, aber nicht 
trinken durfte. Es entsühnt und reinigt die Erde. Die beiden Elemente 
des Abendmahls sind mit der Kreuzigung dargestellt. Wir haben 
damit zugleich die Deutung einer großen Anzahl schwedischer Grab- 
steine gewonnen, die alle für die Seele, das heißt zu ihrem Schutze, 
gesetzt sind. Immer umrahmen zwei ineinander verschlungene Schlan- 
gen ein Kreuz, oder eine umschlingt es mit der Rundung ihres Leibes; 
die Köpfe sind meist ähnlich gebildet, der Rachen schnappt nach dem 
Kreuz oder wendet sich bei ornamentaler Ausgestaltung auch wohl 
davon wie zur Flucht ab. Ebenso sind die schwedischen Brakteaten 
des zwölften Jahrhunderts, die einen Drachenkopf mit dem Kreuz im 
Maul zeigen, jetzt erklärt. 

Auf dem Gosforthbilde (5) sehen wir über der Kreuzigung, von ihr 
durch ein Ornament getrennt, dieselben zwei Schlangenungetüme, aber 
in anderer Gegenüberstellung, das eine nach oben entfliehen, das an- 
dere seinen Rachen gegen einen Mann öffnen, der mit dem linken 
Fuß auf seinen Unterkiefer tritt und mit der linken Hand den Ober- 
kiefer in die Höhe reißt. Seine Rechte hält einen Speer, aber nicht 
zum Stoß — niemand könnte das so darstellen —, der Speer steht 
senkrecht. Tracht und Kopfbildung zeigen, daß wieder Christus ge- 
meint ist; er reißt dem Tod oder Teufel das Maul auf und hält es durch 
den Speer offen, daß die Seelen herauskommen können. Vom Fenris- 
wolf kann schon nach der Bildung des Ungetüms nicht die Rede sein. 
Wohl aber entspricht ein wenig jüngeres deutsches Lied, das den 
Kampf Christi mit den Worten schildert: ‚seine Kiefern er ihm zer- 
brach.... er setzte ihm einen Stab in den Mund, daß das Ungetüm 
ihn nimmer schließen kann.“ 

Der Ostseite entspricht als Gegenstück die Westseite (6). Auf ihr 
wächst zunächst das obere Kreuz aus einem stilisierten Lebensbaum, 
dessen Zweige eng an den Stamm schließen. Dann folgt — um das 
neue Bild klar abzuheben, in umgekehrter Richtung, also nach unten — 
eine Darstellung (7)der von der Ostseite her bekannten beiden Schlangen. 
Sie liegen hier, voneinander gesondert, aber sich entsprechend, die 
eine auf dem Bauch, die andere auf dem Rücken. Sie könnten der 
Symmetrie halber so angeordnet sein; aber da die Zweiheit der Gegner 
und ihr verschiedenes Los durch den christlichen Mythos gegeben ist, 
tut man wohl besser, die eine als getötet, die andere als unschädlich 
gemacht zu betrachten. Vor den geöffneten Mäulern steht in der 
ruhigen Haltung des Siegers Christus. In der Rechten hält er den 
Speer, der, um groß genug zu erscheinen, durch die ganze Breite des 
Bildes vom Oberkiefer des einen bis zum Oberkiefer des andern geht; 
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die linke Hand hält ein Horn. Ein Hornzeichen gibt ja bei dem Christen 
Aphraates und in den jüdischen Messiasschilderungen den Seelen das 
Zeichen, herauszukommen. Das nächste Bild (8) trennt der Künstler recht 
naiv wieder dadurch ab, daß er es auf den Kopf stellt. Es zeigt den- 
selben Mann als Reiter mit gesenktem Speer, ohne Gegner, das Roß 
ın ruhiger Gangart. Die Darstellung Christi als Sieger in der Apoka- 
lypse des Johannes hat man längst erkannt; das Roß wird nach alt- 
christlicher Symbolik den Aion, also den Weltverlauf, vorstellen, des- 
sen Lenker Christus geworden ist. Den Gegensatz bildet die folgende 
wieder auf den Kopf gestellte Szene: eine kopflose Schlange, und in 
dem Rund, das ihr Leib bildet, der Andeutung nach also in diesem 
Leibe, der gefesselte nordische Gott Loki mit seiner Gattin Sigyn und 
der Giftschlange, die zu seiner Pein über ihm aufgehängt ist. Natür- 
lich ist er nur Symbol oder Typus für den in der Unterwelt gefesselten 
christlichen Teufel, der freilich nie beweibt vorgestellt ist. Er war 
früher Lenker des Aion. 

Kurz erledigen sich dann die beiden mehr ornamentalen Streifen. 
Die Nordseite zeigt oben einen rein ornamentalen gar nicht mehr 
als Tier gedachten Drachen, dann den triumphierenden Reiter sogar 
zweimal, einmal in umgekehrter Richtung, dann ein langes Bandorna- 
ment. Die Südseite hintereinander zwei sehr ornamental behandelte 


Drachen, dem unteren (9) ist durch die Kiefern ein Ring gezogen; er 
soll nach den Hiob-Kommentaren den Beschauer also an die Barm- 


herzigkeit Gottes erinnern und zu Buße und Beichte mahnen. Hierauf 
folgt (10) das Bild einer schreitenden Hindin, nach der ein Wolf springt, 
während sich vor ihr ein Hindernis erhebt; freilich ist, da der Streifen 
zu schmal war, der Wolf unter die Hinterfüße, das Hindernis unter 
die Vorderfüße gestellt. Glücklicher setzt der Künstler des Kreuz- 


pfeilersvonDacre(ı1)denWolfüberdenRückendesHirsches,dasHinder- 


nis vor ihn; auch darin trifft er wohl das Ursprüngliche, daß bei ihm 
diese Darstellung das Pendant zu dem Kreuzeslamm mit den Schlangen, 
bzw.der Schlange, bildet; eine ähnliche Darstellung benutzt der Künst- 
ler des Portals von Sanct Zeno bei Verona (12)!). Die Erklärung gibt der 
gnostische Naassenerpsalm: in Hirschgestalt quält sich die Seele vom 
Tode gejagt und überwältigt. Wir kommen auf alte, vermutlich asia- 
tische symbolische Darstellungen. Dann folgt wieder der triumphie- 
rende Reiter und unter den Hufen seines Rosses die kopflose Schlange, 
unter ihr endlich ein menschlich gebildeter gefesselter Unhold (der 
Teufel). Der Künstler hat viel Raum zu füllen und wiederholt daher 


I) Nach einer Photographie. 
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die Typen. Eine Anzahl von ihnen bringt in etwas roherer Ausführung 
auch der Kreuzpfeiler von Penrith, der mir nur aus Beschreibungen 
bekannt ist. 

In der Anlage auf den Gegensatz zweier Bildseiten entspricht ein 
Grabmonument von der Insel Man. Auf einer großen Platte, deren 
eine Hälfte weggebrochen ist, war auf beiden Seiten ein gewal- 
tiges Kreuz dargestellt, dessen Schaft die Fläche in zwei Hälften teilt; 
zwischen dem unteren Schaft des Kreuzes und dem Querbalken standen 
je zweiBilder, auf dem Schaft selbst ein stilisierter Baum, dessen Wipfel 
in ein Kreuz ausläuft. Dies Ornament ist in Schweden ausgebildet, 
stammt aber in letzter Linie aus assyrischer Kunst und soll jenes große 
Kreuz als den Lebensbaum charakterisieren. Die Bilder, für die nur 
ein schmaler, aber hoher Raum übrigbleibt, lassen noch deutlich er- 
kennen, daß auch sie ursprünglich für eine breite streifenförmige 
Fläche entworfen waren. Auch hier steht zum Teil übereinander, was 
nebeneinander stehen müßte. Auf der einen Seite (13) steht über einem 
aus Raummangel sehr klein gebildeten Wolf ein Mann, der ihm mit 
der linken Hand den Oberkiefer des geschlossenen Rachens aufreißt 


"und mit dem rechten Fuß in den Unterkiefer hineintritt. Daß ein 
"Mann wider seinen Willen vom Wolfe verschlungen wird, kann 
niemand so darstellen. Der Künstler will andeuten, daß er ihm den 
"Rachen aufbricht; ich erinnere an das alte deutsche Lied von Christus: 
„Seine Kiefern er ihm zerbrach ... er setzte ihm einen Stab in seinen 
Mund.“ Auch hier hält wie auf dem Gosforth-Pfeiler der Mann in der 
_ Rechten einen Speer, richtet ihn aber nicht gegen Brust oder Rachen 
des Wolfes. Er will ihn, wenn der Rachen geöffnet ist, hineinstem- 


‘men. Auf seiner Schulter sitzt ein Adler oder Rabe. Das schien auf 
Odin zu weisen, und hat, da dieser dem Wolfe nicht den Rachen auf- 


bricht, den Erklärern viel Not gemacht. Zu Widar, Odins Rächer, paßt 
weder Rabe noch Adler. Aber der Adler auf dem Haupte des gekreu- 
' zigten oder auferstandenen oder sogar des zur Kreuzigung nur geführ- 
ten Christus begegnet auch in der ältesten irischen Kunst nach früh- 
christlicher Vorlage und soll Christus als Träger des göttlichen Sie- 
 gesglanzes, des x’areno bezeichnen, das nach persischer Vorstellung 
ein Adler oder Rabe dem von Gott erwählten Streiter bringt, und zwar 
"zuerst dem göttlichen Urmenschen. Wir wissen, daß orientalische 
Christen des ersten oder zweiten Jahrhunderts dafür auch die Taube 
als Symbol des heiligen Geistes einsetzten und sich Christus mit ihr 
‚ auf dem Haupte zur Hölle niedersteigend dachten. So beschreibt ihn 
die 24. der neugefundenen Salomo-Oden: die Taube fliegt auf Christus 
_ nieder und singt ihr Lied, die Teufel erschrecken, der Wurm geht in 
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seine Höhle und stirbt; die Abgründe schnappen nach Christus, aber 
er wird ihnen nicht zum Fraß gegeben; sie werden mit des Herrn 
Siegel versiegelt und vergehen. Nur das Leben bleibt übrig. Auch 
irische Künstler setzen nach anderer Vorlage statt des Adlers 
die Taube; sie verstehen die Bedeutung nicht mehr und verdoppeln 
daher wohl beide. Aber der Sinn ist klar und unsere Deutung .des 
ganzen Monumentenzyklus aus einer einheitlichen dogmatischen Vor- 
stellung damit gesichert. Eine Bestätigung gibt, daß sich hinter dem 
Rücken des Mannes als zweiter Gegner eine Schlange ringelt. Auch 
das würde ja auf die nordischen Götter Odin oder Widar gar nicht 
zutreffen. Und nun gar die Rückseite (14): sie zeigt denselben Mann über 
. einer gewundenen Schlange stehend und ihr den Kopf zertretend!); 
mit der linken Hand hebt er ein Kreuz empor; an einer Schnur hängt 
von ihr ein gefangener Fisch herab. Daß er wie der Wolf recht klein 
gebildet ist, hindert nicht, in ihm den Leviathan zu erblicken. Wieder 
ist ein außerordentlich alter Typus benutzt, der uns auf einem Gold- 
glas in der vatikanischen Bibliothek erhalten ist: Christus in Tunica 
und Pallium trägt an einer Schnur den gefangenen Leviathan daher. 
Der nordische Künstler änderte nur die Tracht und fügte das Kreuz 
recht ungeschickt hinzu. In die linke Hand gab er seinem Christus, 
wie der englische Archäologe Black erkannte, ein. Buch. Es ist in der 
frühenglischen Kunst noch häufiger als das Kreuz das kennzeichnende 
Attribut Christi. Für die Komposition des Monumentes folgere ich 
ohne weiteres, daß unter dem verlorenen Kreuzarm auf der einen Seite 
ein zweites Kampfbild, etwa das Angeln des Leviathans, auf der an- 
deren ein zweites Triumphbild angebracht war, und habe danach die 
Gosforth-Platte in ihrer Anlage rekonstruiert. 

Nur kurz erwähne ich ein weiteres Grabkreuz von Man (15), dessen 
Ornamentik nordisch ist, und dessen Verfertiger Gaut Björnson seinem 
Namen nach aus dem südlichen Schweden stammt. Auch es ist auf 
beiden Seiten mit Bildern geschmückt; die Kampfseite zeigt Sigurd 
den Drachen Fafnir tötend und denselben Helden dann da$ in drei 
Scheiben geschnittene Herz Fafnirs über dem Feuer röstend und sich 
den Finger ableckend. Die Triumphseite (16) zeigt wie in Gosforth den 
gefesselten Loki und über ihm die Schlange. Die beiden Bilder lassen 
sich miteinander und mit dem Zweck des Monuments nur in Verbin- 
dung bringen, wenn Sigurd als Typus für Christus gefaßt ist. Und 
wieder finden wir in sehr viel kindlicherer Komposition die Sigurd- 
sage auf südschwedischen Grabsteinen?), die zum Schutze der Seele ge- 

I) Eine zweite Schlange über dem Kopf ist nur der Symmetrie halber zugefügt. 

2) Black, Procoedings XXI, 1887, p. 333, 334. 
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setzt sind; wohl röstet auch hier Sigurd das Herz und leckt sich in 
kindlicher Lüsternheit den Finger; aber daß Fafnirs Leib sich um 
ein Kreuz ringelt, zeigt dennoch: gemeint ist der Teufel und sein Über- 
winder Christus. Die von Rufin aus dem Judentum übernommene, in 
kirchlichen Hymnen bisweilen erwähnte Erwartung, daß der Messias 
das Fleisch des getöteten Unholdes den Seinen zu essen geben werde, 
hat die Übernahme der Sigurd-Darstellung in die christliche Kunst mit 
veranlaßt — und zwar schon in Schweden. Eine ganz neue Einsicht in 
die Bekehrungsgeschichte des Nordens scheint sich uns zu erschließen. 
Eine Art Christentum haben diese Vikinger schon gehabt, ehe sie die 
nordische Heimat verließen, allerdings wohl ein Christentum, wie es 
eine handschriftliche Notiz etwa des elften Jahrhunderts zu Solin für 
Schweden bezeugt: ohne Taufe und Glaubensbekenntnis und noch in 
friedlicher Eintracht mit dem Kult der heimischen Götter. Auf ihre 
Gräber freilich setzen sie den christlichen Schutzzauber, die bildliche 
Darstellung dessen, was das Meßopfer für den Ioten bewirkt hat. 
Denn so werden wir die Grabmonumente jetzt deuten dürfen. Es ist, 
wie in der ältesten christlichen Kunst, zum Bilde, und zwar zum sym- 
bolischen Bilde gewordene Liturgie. Und als man in England den 
Brauch jener hohen Kreuzpfeiler kennenlernte, die, ohne Verbindung 
mit dem Grabe, am Wege oder vor Kirchen das Geheimnis des Christen- 
 glaubens künden, da nahm man dazu die Typen dieser Grabkunst: 
es ist Stein gewordene Predigt. Der eigentümliche Kunstcharakter 
der hier besprochenen Bildergruppe endlich erklärt sich daraus, daß 
eine Mustersammlung mit Darstellungen etwa aus einer altchristlichen 
Abendmahlskapelle aus dem Norden Kleinasiens oder von ler Balkan- 
halbinsel in die Hände eines dieser Künstler gekommen war. Das ist 
an und für sich sehr gut möglich, denn gerade im zehnten Jahrhundert 
steht Schweden durch Rußland in lebhaftem Austausch mit diesen 
Gegenden. Irgendwelche auf Ragnarök, den nordischen Weltuntergang, 
‚oder gar auf die Völuspä weisende Darstellungen fehlen gänzlich, und 
sie fehlen auch, wie ich hier kurz hinzufüge, fast gänzlich in den 
nordischen und deutschen Volkstraditionen, die man dafür herange- 
zogen hat. Man hat mit begreiflicher Entdeckerfreude eben alles, was 
in ihnen unserem heutigen Christentum nicht entspricht, als Überrest 
des alten Volksglaubens der Germanen behandelt, ohne zu fragen, wie- 
viel seiner Zeit allgemein-christlicher Anschauung und Lehre entsprach. 
Selbst Olrik, der Vorsicht üben möchte, bringt noch viel, das sich 
leicht als junge Nachbildung christlicher, dogmatisch beeinflußter Tra- 
dition erweist. 

Sie aber spottet, wie wir das bei der Analyse des Bilderzyklus ge- 
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sehen haben, der mythologischen Forschungsmethode. Nach freiem 
Belieben wählt der bildende oder erzählende Künstler die Typen, Wal- 
fisch oder Schlange, Wolf, Hund, phantastische Mischform, Stier, 
Behemot, menschlich geformter Unhold. Wie die Kenninge, die all- 
gemein bekannten bildhaften Ausdrücke der Dichtersprache, sind sie 
zu betrachten, für die jeder Hörer sofort den Grundbegriff einsetzt. | 
Nur direkte literarische Nachbildung oder die Übereinstimmung der 
zugrunde liegenden religiösen Ideen darf uns hier leiten. 

Kehren wir nun endlich zu dem Problem zurück, das wir so lange ; 
scheinbar aus den Augen verloren haben, so sind wir wohl von An- 
fang an geneigt, Wolf und Schlange in der Völuspä als derartige Typen 
zu betrachten. Sie haben in diesem Liede, das für den Norden ganz 
vereinzelt dasteht, nicht mehr die eigentlich mythische Bedeutung; der 
Wolf ist nicht das Ungetüm, das auch im Nordischen die Sonne ver-” 
folgt und verschlingt; nur einen Anhaltspunkt für die Wahl des Typus 
hat diese uralte Vorstellung geboten. Die Schlange ist in diesem Liede” 
nicht die märchenhafte Seeschlange, welche der früher besprochene 
Thor-Mythos zeigte. Die beiden Typen der vernichtenden, gottfeind- 
lichen Kräfte sind in ihrer Zweiheit von außen übernommen. Der ganze 
Aufbau des Liedes, der so wunderbar dem Grundgedanken der christ- | 
lichen Eschatologie und fast noch mehr jener in der Bezeugung jungen, 
in den Anschauungen alten iranischen Tradition von dem letzten Welt- 
alter, dem Einbrechen der Dämonen und dem großen Endkampf ent-" 
spricht — er muß danach ebenfalls aus dem Fremden stammen, sei 
es nun, daß das Christentum ihn vermittelt hat, sei es, daß neben 
ihm eine iranische Tradition bis in den Norden herübergedrungen ist. 

Die Erwähnung dieser zweiten Möglichkeit klingt, wie ich wohl 2 
empfinde, phantastisch und ist es doch nicht mehr. Wir können — 
allerdings aus einem andern Eddaliede — zwei Strophen nachweisen, 
die einem literarischen manichäischen Texte entnommen sind. Die viel- 
besprochene Strophe des Grimnirliedes, nach der Odin und seine bei- 
den Brüder aus dem Leibe des erschlagenen Riesen Ymir die Welt bil- 
den: „Aus Ymirs Fleisch Ward die Erde geschaffen, Aus dem Blute” 
das Brandungsmeer, Das Gebirge aus den Knochen, Die Bäume aus’ 
dem Haar, Aus der Hirnschale der Himmel‘‘ stammt aus einer leider 
noch verlorenen manichäischen Schrift, aus der eine parsische Streit- 
schrift zitiert, daß drei göttliche Brüder den Heerführer der Teu- 
fel Kund töteten und aus seinem Leibe die Welt bildeten: der Himmel 
wurde aus der Haut, die Erde aus dem Fleische, die Berge aus den 
Knochen, die Gewächse aus den Haaren. Wir können nachweisen, daß 
die Aufzählung uralt iranisch ist, daß in dem erhaltenen Text ein) 
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Glied, „das Meer aus dem Blut‘ ausgefallen ist, und daß eine vom 
Buddhismus aufgegriffene Parallelfassung den Himmel aus dem 
Schädel werden ließ, und wir verfolgen weiter, wie ungeschickt der 
nordische Dichter in seiner nächsten Strophe dies literarische Vor- 
bild erweiterte, endlich finden wir Spuren desselben Mythos bei den 
Letten wieder. Eine kleine Zahl solcher literarischer Entlehnungen 
steht schon jetzt sicher; ich hoffe, daß sie sich vergrößern wird, wenn 
erst mehr manichäische Fragmente übersetzt sind und die Eddaforscher 
auf sie zu achten gelernt haben. 

Auch der Weg, den diese Überlieferung ging, ist uns nicht mehr 
völlig unbekannt. Er führt auf der großen Handelsstraße der Nord- 
länder über die Ostsee durch Rußland zu den Küsten des Schwarzen 
Meeres und zu den Balkanländern. Auf der Balkanhalbinsel aber hatten 
schon im achten, dann wieder im zehnten Jahrhundert die byzantini- 
schen Kaiser kriegerische Stämme aus Armenien und Syrien ange- 
siedelt. Ihre dem Christentum angeglichene manichäische Lehre ge- 
wann rasch Anhänger unter den Slawen wie den Griechen. Ihr Er- 
lösungsglaube ist uns durch eine serbische und eine bulgarische Volks- 
erzählung bekannt, die schon Sophus Bugge zur Erklärung der Gos- 
forth-Bilder heranzog. Gott und der Teufel hatten die Erde und die 
Menschen gemeinsam geschaffen und abgemacht, daß die Seelen der 
Gerechten jenem, die der Bösen diesem zufallen sollten. Allein der 
Teufel gewann immer mehr, und Gott wollte den Vertrag lösen, wußte 
aber nicht, wie der Teufel zu überwinden wäre. Er schickte einen 
Kundschafter in die Hölle, und dieser erfuhr, wenn Gott auf über- 
natürliche Weise einen Sohn gewänne, könne dies geschehen. So ward 
Gottes Sohn geboren. Gegen ihn riß der Teufel seinen Rachen so ge- 
"waltig auf, daß die obere Kinnlade den Himmel, die untere die Erde 
 berührte. Aber Gottes Sohn stieß schnell seine Lanze — es ist die 
Lanze des Ormuzd, des Sohnes des Zarvan, die nach manichäischen 
Texten 70 Myriaden Meilen lang ist, also durch alle sieben Sphären 
geht — in die untere Kinnlade und richtete sie dann auf, so daß auch 
die obere an sie angestochen wurde. So steht der Teufel noch jetzt. 
Die sündigen Seelen aber, welche er seit Urzeiten verschlungen hatte, 
stürzten alle heraus und zogen mit dem Sohne zu Gott dem Herrn im 
Himmel. Jeder Einzelzug läßt.sich hier aus den heiligen Texten der 
Manichäer und der ihnen nahestehenden Mandäer belegen, und wenn 
Olrik noch staunen mußte, daß die Erzählung leicht umgestaltet ın 
‘den Heldenliedern der heidnischen Tataren wiederkehrt, so wissen wir 
jetzt, daß diese türkischen Stämme im achten und neunten Jahrhun- 
dert den Manichäismus angenommen hatten. Aber die Vorstellung von 
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dem durch alle Sphären gähnenden Höllenrachen geht schon im Mittel- 
alter bis in die nordische und die deutsche Dichtung und für das Bild 
des durch den Speer geöffneten Rachens konnten wir uns auf ein 
Zeugnis deutscher Dichtkunst des elften Jahrhunderts berufen. Ge- 
wiß. Aber der Manichäismus hat ja auch unter der Oberfläche in Gal- 
lien und am Rheine weitergelebt und einzelne Anschauun gen wohl auch 
an das orthodoxe Christentum abgegeben. Bei dem Dichter der Vö- 
luspa müssen wir zunächst wohl noch unentschieden lassen, wieviel 
er dem iranisch beeinflußten Christentum, wieviel christlich beeinfluß- 
ter iranischer Tradition verdankt. An religiösem Urbesitz der Indo- 
germanen werden wir, wenn wir mit Olrik die keltischen, griechischen 
und indischen Vorstellungen zum Vergleich mit den nordischen und 
persischen heranziehen, kaum mehr als die allgemeine Götterschlacht, 
den Weltuntergang durch Feuer (und Wasser?) und die vorausgehende 
Verschlechterung der Welt betrachten dürfen. Auch letztere schon nur 
unter der Voraussetzung, daß jene Vorstellung einer allmählichen Ver- 
volkommnung im Zarathustrismus erst mit dem siegesfrohen ethischen 
Optimismus seines gewaltigen Stifters zusammenhängt. Als Urbesitz 
eines Volkes ist sie mir psychologisch weniger verständlich, und sie 
verlangt nicht mit derselben Notwendigkeit den Untergang der Welt 
oder ihre gänzliche Erneuerung. Aber freilich, schon mit solcher Kon- 
struktion überschreitet die vergleichende Reli gionsgeschichte die 
Grenze, die ihr eigentlich gesteckt ist. Wieviel sie innerhalb dieser 
Grenze an den großen geschichtlichen Religionen von rein philolo- 
gisch-historischer Arbeit zu leisten hat, damit die vergleichende Mytho- 
logie und die Religionsphilosophie ihre Arbeit recht beginnen können, 
wollte ich an einem Beispiel zeigen. Noch bringt uns jedes Jahr neue 
Religionsurkunden und rückt damit Religionen, die vorher für uns 
geschichtslos waren, in historische Beleuchtung und Zusammenhang. 
Immer wieder werden wir einzelne Linien ändern und manche Schritte 
zurück tun müssen. Aber die Grundanschauungen von dem Austausch 
des religiösen Besitzes unter den Völkern und von der Bedeutung der 
einzelnen religiösen Persönlichkeit für den Volksglauben werden blei- 
ben. In diesem frohen Glauben hat mich die Nachprüfung des reichen 
und schönen Werkes von Olrik bestärkt, wenn ich auch im einzelnen 
oft glaubte, abweichen zu sollen. Und wenn mir der Dichter der Völuspä 
mehr als ihm in die Reihe der eschatologischen Dichter des frühen 
Mittelalters eingerückt ist, so möchte ich zum Schluß hinzufügen, daß 
sich mir damit die Würdigung seiner Persönlichkeit nur gesteigert 
hat. Nicht nur durch dichterische Kraft überragt er alle seine Ri- 
valen und fordert eine Stelle in der Weltliteratur, die Stärke der re- 
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Abb. 3. Kreuzpfeiler von Gosforth (Ostseite) Abb. 4. Kreuzpfeiler von Gosforth (Ostseite) 
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Abb. 13. Grabstein von Man (Vorderseite) Abb. 14. Grabstein von Man (Rückseite) 
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Abb. 15. Grabkreuz von Man (Vorderseite) Abb. 16. Grabkreuz von Man (Rückseite) 
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ligiösen Eigenart gibt ihm Bedeutung auch für die Religionsge- 
schichte. Wohl bietet er uns — und schon das ist wichtig genug — das 
Bild eines Mannes zwischen zwei Religionen, aber so viel er auch von 
Fremdem übernimmt, er weiß es mit dem Geist seinesVolkes zu durch- 
dringen. Der trotzige Lebensernst des Nordländers, dem das Schicksal 
über Menschen und Göttern steht und dem dieser Schicksalsglaube doch 
die Freude am Heldentum nicht schwächt, sondern mehrt, der wie für 
sich selbst, so für seine Götter den Untergang für kein Schrecknis 
hält, wenn er nur mit dem Glanz großer Taten umkleidet ist, ver- 
liert nichts durch die aufdämmernde Ahnung einer seligen Lösung, 
und das neue Empfinden eines Zusammenhangs von Schuld und Unter- 
gang gibt wohl diesem letzten Zeugnis einer sterbenden Religion Tiefe 
und Adel, bleibt aber dem paränetischen Ton der neuen Botschaft 
völlig fern. Die Religion ist heldisch, das Heldentum religiös emp- 
funden, der Dichter fühlt, für beide ist Ragnarök, ist der Untergang 
schon angebrochen. 


DIE UMWANDLUNG DER ORIENTALISCHEN 
RELIGIONEN 


UNTER DEM EINFLUSS HELLENISCHEN GEISTES 


Von Universitätsprofessor DDr. Hugo Greßmann. 


1. Mit dem Siegeslauf Alexanders beginnt der Kampf zwischen 
Morgenland und Abendland um die Weltherrschaft, nachdem die Per- 
serkriege als Vorläufer vorangegangen waren; neuen Anstoß geben 
die Eroberungszüge der Römer, die schließlich die ganze Welt unter 
ihre Füße zwingen. Die Kultur des römischen Kaisertums wird man 
gewiß um ihrer kräftigen Eigenart willen als eine selbständige Größe 
anerkennen müssen, aber was sie geworden ist, verdankt sie nicht nur 
sich selbst, sondern auch der Auseinandersetzung mit der hellenischen 
und orientalischen Kultur. Das gilt auch auf religiösem Gebiet.!) Grie- 
chische Götter waren in beschränkter Zahl schon beim Beginn der 
Republik (um 500) nach Rom gekommen, aber die ganze Flut grie- 
chischer Gottesdienste strömte erst zur Zeit des Zweiten Punischen 
Krieges ein (um 200); damals wurde die altrömische Religion völlig 
umgebildet in hellenischem Geist. Gleichzeitig indessen hielten die 
orientalischen Religionen ihren Einzug in Rom: allen voran ging 204 


die Göttermutter vom Ida; ihr folgten noch in vorchristlicher Zeit, 
um nur die Hauptgestalten zu nennen, die ägyptische Isis, der jüdische 
Monotheismus, die chaldäische Astrologie und die iranische Mithras- 
religion, die schließlich alle Schlagbäume der römischen Religions- 
polizei durchbrachen. Seit der Wende der Zeiten ergoß sich die Masse 
ägyptischer, persischer und semitischer Gottesdienste in immer breiter 
anwachsendem Strom und überflutete fast die ganze griechisch-römische 
Götterwelt. Aus dem fünfhundertjährigen Wettbewerb der orientali- M 
schen Religionen um die Seele des Westländers ging zuletzt das « 
Christentum als endgültiger Sieger hervor. So mußten die Römer, 
obwohl sie politisch die Herrschenden waren, auf religiösem Gebiete ie 
die Waffen vor dem Orient strecken.. Auch die griechische Religion, 
die eine Zeitlang die römische aufs tiefste beeinflußt und umgestaltet g 
hatte, war auf die Dauer der Kraft der orientalischen Religionen nicht Re 


gewachsen. 


I) Vgl. Georg Wissowa, Religion und Kultus der Römer? München 1912. Ä 
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Das Ende dieser ganzen Entwicklung, gewöhnlich der Untergang 
des Heidentums genannt, hat die Forscher vielfach angezogen und 
ist darum öfter dargestellt worden. Dagegen ist der vorausliegende 
Abschnitt, das Zeitalter des Hellenismus, von der allgemeinen Reli- 
gionsgeschichte über Gebühr vernachlässigt worden, so daß es ein 
zusammenfassendes Werk überhaupt nicht gibt, soviel auch im ein- 
zelnen gearbeitet worden ist, namentlich auf dem Gebiet der Philo- 
sophie und Literatur. Man pflegt zwar mit Recht darauf hinzuweisen, 
daß die orientalischen Götter, die das römische Reich eroberten, nicht 
mehr rein orientalisch, sondern schon hellenisiert waren; aber man 
hat sich nur geringe Mühe gegeben, zu zeigen, auf welche Weise und 
bis zu welchem Grade die Religionen des Morgenlandes unter griechi- 
scher Einwirkung umgestaltet worden sind, abgesehen von dem Chri- 
stentum, dessen Umwandlung aus einer jüdischen in eine hellenistische 
Religion durch Paulus seit langem den Gegenstand eindringender For- 
schung bildet. Gewiß sind in anderen Religionen die Überlieferungen 
zum Teil lückenhaft, so daß man nicht überall bis auf den Grund 


‚sehen kann. Aber da es sich um einen allgemeinen, über den ganzen 


vorderen Orient verbreiteten Prozeß handelt, so genügt es, wenn er 
wenigstens an einzelnen Stellen in seinen verschiedenen Formen deut- 
lich beobachtet werden kann, darf man doch eine gewisse Gesetz- 
mäßigkeit der Erscheinungen voraussetzen, die überall Rückschlüsse 
auf dieselben Kräfte und Gegenkräfte gestattet. So viel Schwierig- 
keiten der Lösung der Aufgabe entgegenstehen, so groß ist ihr Reiz; 
denn hier, in der Wirkung nach außen und in der Auseinandersetzung 
mit dem tiefsten Wesensgehalt fremder Kultur, darf man hoffen, die 
Eigenart des griechischen Menschen und die von ihm ausströmenden 
Lebensenergien in ihrer vollsten Entfaltung kennenzulernen. Hier muß 
sich zeigen, ob und wieweit der griechische Geist unmittelbar oder 
mittelbar durch die Einwirkung auf die orientalischen Gottesdienste 
zur Entwicklung der menschlichen Religion überhaupt beigetragen hat 
und warum er dies konnte. 

2. Alexander und seine Nachfolger, vor allem die Seleukiden, tru- 
gen mit vollem Bewußtsein griechische Kultur in den vorderen Orient. 
Sie begnügten sich nicht mit der politischen Eroberung, die allerdings 
dem Hellenentum den ersten Weg bahnte, sondern sie trieben Koloni- 
sation im großen Stil, die tiefer drang und fester wurzelte als eine 
bloß militärische Besetzung. Überall an den großen Heeresstraßen 
von der Küste des Mittelländischen Meeres bis nach Gandhara, dem 
Hochland von Afghanistan, entstanden griechische Städte, die grie- 
chisches Wesen und griechisches Können den Bewohnern jener Län- 
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der sinnenfällig vor Augen stellten. Den griechischen Heerführern und 
Beamten folgten die griechischen Gelehrten und Künstler, die Kauf- 
leute und Handwerker. Theater und Odeen, Stadien und Hippodrome, 
Bäder und Gymnasien, Basiliken und Säulenhallen, die bis dahin dem 
Orient fremd gewesen waren, verbreiteten nun den Baustil, die Kunst, 
die Musik und die Spiele der Griechen. Militärwesen und staatliche 
Verfassung, Verwaltung und Rechtspflege, Handel und Verkehr des 
Morgenlandes wurden durch griechische Sprache, griechischen Geist 
und griechische Einrichtungen in grundlegender Weise umgestaltet; 
auch wenn das Hellenische nicht rein erhalten blieb, sondern durch 
die Vermischung mit dem Orientalischen zum Hellenistischen wurde, 
so ist doch der starke griechische Einschlag hier überall unverkenn- 
bar. Selbst das tägliche Leben, soweit es der ständig wechselnden 
Mode unterworfen ist (wie die Personennamen, die Kleider, die Haus- 
geräte, die Nahrungsmittel, die Münzprägung), wurde vom Griechen- 
tum aufs tiefste beeinflußt. Gewiß ist die hellenische Kultur nicht 
ganz profan gewesen, aber sie war es doch in der Hauptsache; auch 
wenn die Griechen ihre Götter mitbrachten und ihnen Tempel bauten, 
haben sie dennoch nirgends Mission getrieben. Die religiösen Wir- 
kungen, die von der Kulturpropaganda desHellenentums aus- 
strahlten, waren ungewollt, weil es der griechischen Religion an mis- 
sionarischer Kraft fehlte. Dieser Mangel ist nicht etwa zu erklären 
aus der geringen Bedeutung, die das Priestertum für den griechischen 
Gottesdienst hatte; die Römer besaßen eine ausgebildete Hierarchie 
und hatten trotzdem keine Mission; und wo wirklich Mission vorhanden 
ist, sind ihre Träger in der Regel nicht die Priester, wie man meinen 
könnte, als die von Amts wegen Berufenen, sondern meist gläubige 
Laien, die sich dann natürlich auch eine Priesterstellung erringen kön- 
nen. Man braucht ja nur an die evangelische Kirche zu denken, die 
sich als solche noch heute der Mission fernhält. Der Grund muß ein 
anderer sein: Die Stärke des Griechen ist wissenschaftliches Denken 
und sinnenfrohe Kunst, aber ihm fehlt im allgemeinen die begeisterte 
Überzeugung von dem absoluten Wert der eigenen Religion und die 
restlose Hingabe an die Gottheit, oder kurz gesagt, der Glaube; natür- 
lich gilt das nur, wie alle solche Bestimmungen, a parte potiori, und 
einzelne Ausnahmen können die Regel nicht umstoßen. 

Um so merkwürdiger ist nun, daß gleichzeitig mit der Kultur- 
propaganda des Hellenentums die Religionspropaganda des 
Morgenlandes einsetzt. Dies Zusammentreffen ist gewiß nicht zu- 
fällig, sondern muß innerlich begründet sein. Zur Erklärung verweist 
man zunächst darauf, daß die bis dahin an ihr Volkstum gebundenen 
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Religionen erst dann über diese Grenze hinausstreben konnten, als 
die trennenden, nationalen Schranken gestürzt waren. Zweifellos muß 
ein Weltreich vorausgesetzt werden, das die zentrifugalen Kräfte der 
verschiedenen Völker zu einer festen politischen Einheit zusammen- 
faßt, ehe der Versuch einer ihnen allen gemeinsamen Religion auf 
Verwirklichung rechnen darf. Aber Alexander der Große war nicht 
der erste Welteroberer; seit Thutmosis Ill. (um 1500 v. Chr.) hatten 
immer neue Weltreiche im vorderen Orient einander abgelöst. Die 
Götter des herrschendeh Volkes waren stets den siegreichen Heeren 
gefolgt und wurden überall von den Unterworfenen verehrt, aber an 
Mission dachte in vorhellenischer Zeit niemand. Ferner verweist man 
darauf, daß die zur Knechtschaft verurteilten Völker, denen die poli- 
tischen Ansprüche und Hoffnungen genommen waren, sich mit Not- 
wendigkeit auf das religiöse Gebiet werfen mußten, wo große Ziele 
und Aufgaben lockten. Das ist gewiß richtig, und doch darf man 
fragen, warum die Geburtsstunde der Mission erst dann schlug, als 
die Hellenen kamen. Ungefähr gleichzeitig traten Manetho, Berossos 
und Ostanes auf den Plan und warben der eine für die ägyptische, 
der andere für die chaldäische und der dritte für die iranische Reli- 
gion; auch die Juden entfalteten ihre Propaganda erst in der hellenisti- 
schen Zeit.!) Gerade dies Nebeneinander ist sehr lehrreich, weil sich 
daraus die Unmöglichkeit ergibt, den einen vom anderen abzuleiten; 
wohl aber kann man sagen, daß sie alle in gewissem Sinne vom Hel- 
lenentum abhängig sind. | | 
Wir wissen heute aus den Erfahrungen des Weltkriegs, wenn wir 
es vorher noch nicht wußten, was Massensuggestionen bedeuten, 
die plötzlich mit unheimlicher Kraft der Ansteckung einzelne Volks- 
schichten erfassen oder gar einen großen Teil der Erde überfluten 
und ganze Völker in ihren Bann zwingen. Weltkriege, aber auch poli- 
tische Umwälzungen oder verheerende Seuchen erschüttern die Seelen 
der Menschen weithin und rufen an vielen Orten gleiche oder ver- 
wandte Erscheinungen hervor, teils gesunder Art wie nationale Be- 
geisterung oder religiöse Erweckung teils krankhafter Art wie 'm 
Mittelalter die Geißlerfahrten, den Hexenwahnsinn und die Kinder- 
' kreuzzüge. Als nun die Heere Alexanders in den vorderen Orient ein- 
brachen, ging wieder ein Raunen durch die Völker des Mittelmeeres 
und machte sie empfänglich für große, gemeinsame Erlebnisse. Die 
Angst vor den Griechen wurde zur Bewunderung ihrer Erfolge und 


ı) Vgl. Hugo Greßmann, Heidnische und jüdische Mission in der Werdezeit 
des Christentums (Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft, 39. Jahr- 
gang, 1924), S. ı ff., 169 ft. 
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ihrer Tatkraft. Die bewußte Kulturpropaganda, die hier dem Morgen- 
land entgegentrat, war etwas völlig Neues; mochten auch gegenüber 
den bluttriefenden Assyrern schon die Chaldäer als Kulturvolk erschie- 
nen sein, und noch mehr die Perser, so mußte doch der Kolonisations- 
trieb der Hellenen einen gewaltigen Eindruck machen und suggestiv 
wirken. Das Fieber, das die Griechen gepackt hatte, verbreitete sich 
im Nu über Vorderasien und Ägypten; aber während die Mission der 
Hellenen in der Hauptsache politisch und kulturell gefärbt war, mußte 
sie im Morgenland religiöser Art sein, nicht nur aus dem Gegensatz 
der Besiegten gegen die Sieger, sondern auch weil der Orient erst 
ahnend, dann bewußt die Überlegenheit seiner Religionen über die 
griechische Frömmigkeit fühlte. So weckte hellenische Tatkraft die 
in den orientalischen Religionen schlummernden Energien; von allen 
Seiten drängte man sich herzu und pries seine Götter an, um das Abend- 
land selig zu machen. Diese Geister, die der Grieche rief, wurde er 
nicht wieder los; im Gegenteil, sie überwanden ihn und mit ihm die 
damalige Welt. Das Schicksal wollte, daß er selbst ihnen helfen mußte, 
das spätere Imperium Romanum zu erobern, indem er ihnen zunächst 
einmal die griechische Sprache schenkte, die Europa und Asien ver- 
band und die zum ersten Male in der Weltgeschichte eine Verständi- 
gungsmöglichkeit zwischen den Völkern beider Erdteile schuf. 

Es ist zwar nur ein mittelbares, aber deswegen noch nicht ge- 
ringes Verdienst, das sich der griechische Geist durch die Entbindung 
der missionarischen Triebkräfte in den orientalischen Religionen er- 
worben hat; denn die Missionsreligionen, die auf diese Weise 
entstanden, bedeuten eine Umgestaltung der Mutterreligion, 
von der sie ausgingen. Am deutlichsten ist das bei der Sarapis- und 
Mithrasreligion, die man trotz ihres geschichtlichen Zusammenhanges 
keineswegs mit der ägyptischen Osiris- oder der iranischen Mithra- 
religion gleichsetzen darf; selbst die jüdische Religion ist in den Krei- 
sen der Mission etwas anderes geworden als in der Heimat, obwohl 
hier der Zusammenhang besser gewahrt wurde als anderswo.t) Die 
Loslösung von der Nation bewirkte ganz von selbst ein Zurücktreten 
der nationalen Gebundenheit; Kosmopolitismus und Individualismus 
waren daher die natürlichen Voraussetzungen internationalen Einflus- ' 
ses. Um mit Erfolg Propaganda treiben zu können, mußten sich die 
Missionen dem griechischen Geist stärker anpassen und Zugeständnisse 
auf kulturellem wie auf religiösem Gebiet machen. Wenn irgendwo, 


r) Vgl. Adolf Deißmann, Die Hellenisierung des semitischen Monotheismus 
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so werden wir hier die deutlichsten Spuren hellenischen Wesens in 
den orientalischen Religionen aufzeigen können. Aber ehe wir diesen 
positiven Wirkungen folgen, wollen wir uns die negativen klarmachen, 
die allerdings schwerer zu fassen sind als jene. Wo zwei Kulturen auf- 
einanderprallen, kann der Stoß einen Gegenstoß hervorrufen, so daß 
ein bestimmtes Entwicklungsstadium in der Religionsgeschichte eines 
Volkes als Reaktionserscheinung gegenüber einer fremden Einwirkung 
- betrachtet werden kann. Diese Reaktionserscheinungen können, wenn 
man sie vom Standpunkt des rückblickenden Historikers aus wertet, 
entweder einen Fortschritt oder einen Rückschritt für die betreffende 
Religion bedeuten. Für Beides läßt sich ein Beispiel beibringen, das 
uns zugleich die typische Verbindung dieser Reaktionserscheinungen 
mit nationalistischen Strömungen lehrt. 

3. Das erste Beispiel entnehmen wir dem Judentum, das unter 
dem beständigen Einfluß der Hellenen stand, seit das Land den Ptole- 
mäern gehörte. Schon Alexander der Große hatte jenseits des Jor- 
dans griechische Städte errichtet, denen er makedonische Namen gab, 
wie Pella und Dium; vielleicht reichen noch andere, wie wahrschein- 
lich Gerasa, in seine Zeit zurück. Unter Ptolemaios Il. Philadelphos 
kamen neue hinzu wie Philadelphia, das alte und moderne Amman 
im Lande der Ammoniter, Philoteria am See Genezareth und Ptole- 
mais-Akko an der Küste. Andere Städte, die unter ihrem alten Namen 
weiter bestanden, erhielten die Rechte der griechischen Polis. Die 
Hellenisierung machte weitere Fortschritte, als das Land unter An- 
tiochos III. seleukidisch wurde (198 v. Chr.). Sie erreichte ihren Höhe- 
punkt unter Antiochos IV. Epiphanes (um 170 v. Chr.). Damals wurde 
auch Jerusalem eine griechische Polis; den Einwohnern wurden Titel 
und Bürgerrechte der Antiochener verliehen. Die Griechenfreundschaft 
ging so weit, daß sich der Bruder des regierenden Hohenpriesters, 
der später selbst Hoherpriester wurde, lieber Jason als Jesus nannte; 
der Nachfolger, der ihn verdrängte, hieß Menelaos, auf jüdisch viel- 
leicht Menahem. Am Fuß der Burg wurde ein Gymnasion errichtet, 
und die jüdischen Jünglinge erschienen in griechischer Kleidung mit 
breitkrempigem Hut, um dort nackt zu turnen; dabei schämten sie 
sich der Beschneidung und suchten sie zu beseitigen. Selbst die Prie- 
ster ließen ihren Gottesdienst im Stich, um den Spielen zuzuschauen. 
Von hier aus begreift man, daß Antiochos Epiphanes den Versuch 
machen konnte, mit Hilfe der jerusalemischen Reformpartei die jü- 
dische Religion in eine hellenistische umzuwandeln. Da sich die na- 
türliche Entwicklung für seine Ungeduld zu langsam vollzog, wollte 
er gewaltsam nachhelfen, um seinen großen Plan zu verwirklichen und 
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sein Reich nicht nur politisch, sondern auch religiös durch einen ge- 
meinsamen Glauben zu einigen. So wurde das tägliche Opfer für Jahve 
abgeschafft; auf den Brandopferaltar wurde ein neuer Altar für den 
neuen Gott aufgesetzt. Wer dieser neue Gott war, den auch die Väter 
des Epiphanes noch nicht gekannt haben sollen, wissen wir nicht; 
auf jüdisch hieß er vermutlich Beelsamin, „Himmelsgott‘‘t), auf grie- 
chisch „Zeus Olympios“.2) Da er aber auch ein „Gott der Festungen” 
genannt wird), wird sich hinter ihm wohl ein orientalischer Gott ver- 
stecken. Dennoch ist es nicht gleichgültig, daß er einen griechischen 
Namen führte und irgendwie griechisches Wesen trug, mindestens grie- 
chische Kleidung, wo er im Bilde dargestellt wurde. Es war ja eine 
Eigentümlichkeit griechischen Denkens, daß man überall inder Fremde 
die in Griechenland einheimischen Götter wiederfand; mochten die 
ursprünglichen Namen in jeder Stadt und jedem Volk wechseln, so 
kehrten doch für die griechische Anschauung überall dieselben Ge- 
stalten wieder. Man begnügte sich, ihnen griechische Tracht anzuziehen 
und einen griechischen Namen beizulegen. Das führte naturgemäß 
zu einer wesentlichen Vereinfachung der vielgliedrigen Götterwelt und 
zu einer Zusammenschweißung ursprünglich ganz verschiedener Grö- 
Ben; die Religionsmischung, die schon lange vor den Griechen be- 
gonnen hatte, nahm jetzt infolgedessen ein eiligeres Tempo an. Aus 
demselben Grunde aber ist es dem heutigen Religionsforscher oft sehr 
erschwert oder gar unmöglich, hinter der griechischen Vermummung 
die wirkliche Person wiederzuerkennen. So trug auch der „olympische 
Zeus‘ von Jerusalem nur eine griechische Maske. Dasselbe gilt viel- 
leicht von den anderen Göttern, die damals in der Stadt verehrt wur- 
den, wie „Dionysos“, dessen Fest nach griechischer Art mit Efeu- 
kränzen gefeiert ward), oder wie die Götter der Türen und Straßen, 
denen man räuchern mußte.5) Allmonatlich mußte man den Geburts- 
tag des Königs durch Teilnahme am Opfermahl begehen. Dagegen 
wurden Sabbat und Beschneidung verboten; die Gesetzbücher, die man 
fand, wurden zerrissen und verbrannt, die Widerstrebenden verfolgt und 
getötet. | 

So war das Judentum scheinbar verloren, in Wirklichkeit wurde 
es gerade durch die Gewaltmaßregeln vor dem sicheren Untergange 
gerettet. Es war auf dem besten Wege gewesen, im Hellenismus auf- 
zugehen und sich selbst der Vernichtung zu weihen, als die Verfolgun- 
gen des Epiphanes ihm die Augen öffneten und seine besten Geister 
wachriefen. Wenn die Juden allerdings den Fanatismus mit Fanatis- 
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mus beantworteten und nun ihrerseits die Bevölkerung der eroberten 
Länder mit Gewalt zur Bekehrung zwangen, so wird man das als Gegen- 
maßnahme begreifen und betonen müssen, daß sich diese kriegerische 
‚Mission auf die ursprünglich jüdischen oder für: jüdisch gehaltenen 
Gebiete beschränkte; selbst Ituräa lag noch innerhalb der idealen Gren- 
zen des alten Israel.!) Die politisch-nationalen Instinkte, die so lange 
geschlummert hatten, wurden wieder geweckt und führten zur Bildung 
eines jüdischen Staates unter der Herrschaft der hasmonäischen Für- 
sten. Wo die Religion nichts weiter bedeutet, als sich beschneiden 
lassen, den Sabbat heiligen und die Speisegebote beobachten, da war 
sie mit dem Nationalismus identisch. Gewiß wurde das Gesetz seit- 
dem zur unzerstörbaren national-religiösen Grundlage des Judentums, 
aber die jüdische Religion erschöpfte sich nicht darin. Sie war ge- 
rade damals mitten in einer Umwandlung ihres innersten Wesens be- 
griffen, und was einer der größten jüdischen Denker, der Verfasser 
des Buches Hiob, nicht fertiggebracht hatte, das bewirkte die Ver- 
folgung des Antiochos Epiphanes: nämlich den Ausgleich zwischen 
dem Leiden des Frommen und der Gerechtigkeit Gottes durch den 
Glaubenan die Auferstehung. Die altisraelitische Religion war 
bis zum Exil Diesseitsreligion geblieben; die Gottheit wohnte zwar 
ım Jenseits, im Himmel über der Erde, auch die Toten wohnten im 
Jenseits, in der Scheol unter der Erde, aber die Hoffnung der Men- 
schen beschränkte sich ganz auf das Diesseits; um die Toten und 
das Leben nach dem Tode bekümmerte sie sich nicht. Besonders bezeich- 
nend ist der prophetische Vorsehungsglaube, der das sittliche Verhalten 
der einzelnen und der Völker aufs engste mit ihrem Schicksal ver- 
bindet, aber überall nur das Ergehen im Diesseits kennt; eine Ver- 
geltung im Jenseits liegt außerhalb des Gesichtskreises. Nach dem 
Exil beginnt der Kampf gegen dies Vergeltungsdogma. Die aufge- 
klärten Weisen spotten: „Die Väter haben saure Trauben gegessen, 
und den Kindern wurden die Zähne stumpf.‘ Hiob behauptet mit 
der Leidenschaft seines ungestümen Denkens siegreich seine Unschuld 
trotz des über ihn verhängten Leidens; ein Ausgleich im Jenseits blitzt 
ihm vielleicht durch die Seele, aber er wagt diese Vorstellung nicht 
festzuhalten. Auch Hesekiel ist dem Glauben’ an eine Auferstehung 
schon ganz nahe, da sie ihm wenigstens als Möglichkeit erscheint, 
aber den entscheidenden Schritt zur vollen Anerkennung tut er nicht. 
‚In diesem jahrhundertelangen Ringen nachdenklicher Seelen um tiefste 
Probleme, in das wir aus Mangel an Literatur kaum einen Blick wer- 
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fen können, bedeutet nun das Buch Daniel, das aus der Makkabäerzeit 
stammt, einen gewaltigen Fortschritt. Damals ist man unter dem Ein- 
druck der Verfolgungen zum ersten Male des Glaubens gewiß und 
froh geworden, daß die frommen Märtyrer nach dem Tode zu neuem 
Leben auferstehen sollen, um ein besseres Los zu gewinnen, und daß 
umgekehrt die Gottlosen im Jenseits noch eine besondere Strafe er- 
halten sollen. Dieser Auferstehungsglaube ist nicht griechischen Ur- 
sprungs. Die griechische Volksreligion kennt wie die althebräische 
nur die Schattenbilder im Hades; die griechische Philosophie weiß 
von einer Unsterblichkeit der Seele, aber eine Auferstehung, ein Her- 
vorgehen des Leibes aus dem Grabe, sei es unmittelbar nach dem Tode, 
sei es am Ende der Tage, ist griechischer Anschauung völlig fremd, 
obwohl die Vorstellung eines Totengerichtes nicht fehlt. 

Der Auferstehungsglaube aber ist nur ein Teil der neuen Welt- 
und Gottesanschauung, die fortan die Herzen der Juden gefangen 
nimmt. Die Gegensätze von gut und böse beherrschen auch die jen- 
seitige Welt und spalten sie in das Reich Gottes und das Reich Satans. 
Die Weltgeschichte wird zu einem Ringen dieser beiden kosmischen 
Mächte, zwischen denen wir Menschen mitten darin stehen. Der Satan 
ist der Fürst dieser Welt geworden, aber ein Erlöser kommt vom Him- 
mel herab, diese Welt aus den Händen Satans zu befreien und die Guten 
wieder zu Gott zurückzuführen, sei es bei Lebzeiten, sei es bei der Auf- 
erstehung nach dem Tode. Diese neue Religion ist Jenseitsreligion 
und durch den sittlichen Dualismus grundlegend bestimmt, in beiden 
Punkten der Diesseitsreligion und dem sittlichen Monotheismus der 
ısraelitischen Religion vor dem Exil entgegengesetzt. Immerhin hat 
sich die neue Stufe geradlinig aus der alten entwickelt; der Supra- 
naturalismus ist durch die Vertiefung der Gottesauffassung allmählich 
geworden, und der Dualismus ist nicht so scharf ausgeprägt, daß er 
den Monotheismus völlig verdrängt hätte; vor allem aber ist die Ver- 
schweißung der Religion mit dem Ethos das Hauptmerkmal gewesen 
und geblieben. Viel schroffer widerspricht das Judentum der griechi- 
schen Volksreligion und dem in ihr ausgeprägten Geist, so daß man 
geradezu von einem diametralen Gegensatz reden kann. Die griechische 
Religion, wie sie dem Juden in ihren äußeren Erscheinungsformen 
entgegentrat, war anthropomorph, mythologisch und sinnenfroh; das 
stark rationale Judentum aber lehnte die Bilder, die Mythen und die 
Ästhetik ab, weil es sie als unvereinbar empfand mit dem Wiesen einer 
supranaturalen Gottheit und einer ethischen Religion. Wie schon ge- 
zeigt wurde, hat das täppische Eingreifen des Antiochos Epiphanes 
den Hellenisierungsprozeß des Judentums, statt ihn zu fördern, viel- 
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"mehr zum Stillstand gebracht. Jetzt blicken wir noch tiefer: An dem 
Gegensatz gegen den hellenischen Geist wurde sich das 
Judentum überhaupt seiner Eigenart wieder bewußt. Es 
kehrte zwar nicht einfach zur altisraelitischen Religion zurück, die 
durch die Entwicklung überholt war, aber es besann sıch auf das kost- 
"barste Erbe der Propheten, den sittlichen Monotheismus, und ver- 
-schmolz ihn mit dem persischen Dualismus, der ihm seinem innersten 
sittlich-religiösen Gehalt nach wesensgleich war und der ihm durch 
"seinen Jenseitsglauben zugleich die Rätsel der Welt löste. Hatte sich 
das Judentum bis dahin gegen den persischen Einfluß gesträubt, so 
_ wurde es ihm jetzt durch das Hellenentum geradezu in die Arme ge- 
trieben. Die Auferstehungshoffnung faßte in den Zeiten der Verfol- 
‚gung festen Fuß im jüdischen Glauben und zog alle die anderen Vor- 
stellungsreihen der iranischen Eschatologie mit zwangsläufiger. Not- 
wendigkeit nach sich. Eine Zeitlang blieben die alten und neuen An- 
 schauungen mehr oder weniger wirr nebeneinander bestehen, aber in 
der Religion Jesu sind sie so völlig miteinander ausgeglichen, daß 
man den verschiedenartigen Ursprung der ihm überlieferten Bausteine, 
aus denen er sich seine eigene Welt schafft, überhaupt nicht mehr 
erkennen kann. 

4. Während die Reaktion gegen den griechischen Geist für die 
‚jüdische Religion einen Fortschritt bedeutet, führt sie in der Geschichte 
der ägyptischen Religion zu einem Rückschritt. Die Götter der 
Ägypter sind ja bisweilen rein menschlich dargestellt, aber noch öfter 
"rein tierisch. Am zahlreichsten jedoch sind allerlei Mischformen, in 
“denen man den Übergang vom Tier zum Menschen beobachten kann. 
"In der Regel haben die Götter Menschenleib und Tierkopf. Misch- 
‚gestalten sind an sich nichts Auffälliges; denn überall hat mensch- 
"liche Einbildungskraft die geheimnisvolle Wunschwelt der Religion 
"mit Fabelwesen bevölkert, die es in Wirklichkeit nicht gibt. So wird 
"man sich auch über solche Göttergestalten an sich nicht wundern; 
"aber merkwürdig ist doch, daß diese Art der Darstellung bei ägyp- 
tischen Göttern so häufig, ja geradezu typisch ist. Die enge Verbindung 
"der Götterwelt mit der Tierwelt ist überhaupt bezeichnend für die ägyp- 
tische Frömmigkeit: da gibt es heilige Stiere und Kühe, Ziegenböcke 
und Widder, Löwen und Schakale, Krokodile und Nilpferde, Schlangen 
und Skorpione, Affen und Okapis, Hunde und Katzen, Falken und 
'Ibisse, Frösche und Mäuse; und die Götter, denen sie heilig sind, 
tragen nun entweder die ganze Gestalt oder nur den Kopf des ihnen 
geweihten Tieres, wenn sie nicht rein menschlich dargestellt werden. 
In der alten Zeit wird gewöhnlich nur ein lebendiges Tier der betreffen- 
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den Gattung im Heiligtum aufgezogen und wohl gar als leibhaftige 
Verkörperung der Gottheit verehrt; wenn es stirbt, wird es einbalsa- 
miert und in einem Grabe bestattet; dann tritt ein neues Tier an seine 
Stelle. Wie die rassestolzen Griechen über diese Götter dachten, er- 
fahren wir, allerdings erstspät, aus den Äußerungen des Spötters Lu- 
kian. In der „Götterversammlung‘‘ spricht Momost): „Du aber (Anu- 
bis), du hundsköpfiger und mit Linnen bekleideter Ägypter, wer bist 
du, mein Bester, und wie kannst du Anspruch darauf erheben, ein 
Gott zu sein, du mit deinem Gebell? Wie kommt dieser buntgefleckte 
(Apis-) Stier aus Memphis dazu, verehrt zu werden, Orakel zu geben 
und Propheten zu haben? Ich schäme mich, die Ibisse, Affen, Böcke 
und noch andere, viel lächerlichere Dinge zu nennen, die uns von 
Ägypten her, ich weiß nicht wie, heimlich in den Himmel geschmuggelt 
sind. "Oder wie kannst du, Zeus, es ertragen, wenn sie dir (Ammons) 
Widderhörner wachsen lassen?“ 

Auch bei uns erwacht sofort und u: die Kritik des Ver- 
standes, die diese Götter ablehnt. Der Ägypter konnte sich ihnen noch 
mit empfänglichem Herzen hingeben, während wir unsere Abnei- 
gung nur durch geschichtliche Betrachtung überwinden können. Die 
Tierverehrung der Ägypter erklärt sich zunächst daraus, daß viel- 
leicht kein Land der Erde so reich an Tieren gewesen ist, wie das 
Ägypten der Urzeit gewesen zu sein scheint; am Nil, in den Papyrus- 
dschungeln des Nordens und den Binsendickichten des Südens, muß 
es geradezu gewimmelt haben von allem, was da kriecht und fliegt. 
Wen wilde Tiere auf Schritt und Tritt mit dem Tode bedrohen, daß 
er sich ihrer nicht erwehren kann, dem wird sich natürlich alles 
Übermenschlich-Göttliche in tierischer Gestalt verkörpern. Solange 
der Mensch schwächer ist als das Tier, kann er die Wesen, zu denen 
er gläubig emporblicken will, gar nicht als Menschen denken. Erst 
als er Herr der Tiere wird und sich als solchen fühlt, erst da kann 
die Gottheit vom Tier zum Menschen emporsteigen, wenn die Religion 
die notwendige Folgerung aus der neuen Erkenntnis zieht. Es hat 
lange gedauert, bis es so weit kam. Wir können das besonders deut- 
lich im Alten Testament verfolgen. In der biblischen Paradiessage?) 
kann der Erzähler seinen Hörern noch den Glauben zumuten, die Gott- 
heit habe die Tiere als ‚Genossen des Menschen‘ erschaffen; erst 
als sie ihren Irrtum einsah, schenkte sie Eva dem Manne. Wenn da- 
gegen in der Schöpfungssage?) der Mensch die Herrschaft über die 


ı) Deor. conc. 10. 
2) Gen. 2—3. 
3) Gen. ı. 
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Tiere als Segen der Gottheit erhält, so ist das der Standpunkt einer 
fortgeschritteneren Zeit, und ebenso, wenn der Psalmist vom Menschen 
singt!): 
Du stelltest ihn fast einem Gotte gleich, 
mit Ehre und Hoheit kröntest du ihn, 
du ließest ihn herrschen über das Werk deiner Hände 
und legtest ihm alles zu Füßen: 
Schafe und Rinder insgesamt 
und die wilden Tiere zumal; 
Vögel des Himmels und Fische des Meeres, 
was auf den Pfaden des Wassers wandelt. 


Aus der Tierverehrung entsprang allmählich nicht nur die Zäh- 
mung wilder Tiere, sondern auch die große Tierliebe, die sich 
in Ägypten von den ältesten bis in die jüngsten Zeiten erhalten hat. 
Das zeigen besonders die Tierzeichnungen ernster und scherzhafter 
Art?) und die Tierfabeln, die von Ägypten aus in die Weltliteratur 
erst des Achikar-Romans?), dann der Märchen aus 1001 Nacht) ein- 
gedrungen sind und die eine seelische Bereicherung der Menschheit 
bedeuten. Das lehren aber auch die genrehaften Züge, die uns sehr 
häufig auf ägyptischen Tierbildern begegnen. Wenn eine Rinderherde 
durchs Wasser getrieben wird, muß der Hirt das kleine Kalb fürsorg- 
lich auf die Schultern nehmen; gern fügt der Künstler hinzu, wie dann 
das Kalb den Kopf wendet und die Eltern freudig anblökt.5) Auch den 
tierischen Darstellungen der Götter merkt man die Liebe an, die sie 
geschaffen hat, so daß sie zum Teil noch heute das Herz jedes Tier- 
freundes bewegen; oft muß man sich freilich erst von den seltsamen 
gedanklichen Verzerrungen befreien, mit denen die Ausgeburten einer 
zügellosen Phantasie die Natur umgestaltet haben. Abstoßend wirkt 
auf uns zunächst das trächtige Nilpferd, das auf den Hinterbeinen 
We einzelne Glieder eines menschlichen Weibes angenommen hat 


1): Bs..8, 4f, 
2) Heinrich Schäfer, Ägyptische Ziitäkalerh auf Scherben. Berlin 1916. 

3) Im syr. Achikar 7, 10 fl. wird erzählt, daß Achikar ein Ichneumon (vgl. Theo- 
dor Nöldeke, Untersuchungen. zum Achigar-Rom. Berlin 1913 = Abh. Gött. Ak. 
Phil.-hist. Klasse. NF. XIV 4, S. 32 Anm. 2) fing und schlug und dadurch den Zorn 
des ägyptischen Volkes erregte. Rudolf Smend, Alter und Herkunft des Achikar- 
Romans und sein Verhältnis” zu Äsop, Gießen 1908 — Beihefte zur Zeitschrift für alt- 
testamentliche Wissenschaft XII, S. 83 ff. hat erkannt, daß es sich um ein heilıges 
Tier der Ägypter handelt. 

4) Spiegelberg (bei Littmann, 1001 Nacht in der arabischen Literatur. 
Tübingen 1923, S. 23) hat erkannt, daß der schreibende Affe in der Erzählung des 
zweiten Bettelmönches (Littmann: Die Erzählungen aus den ıooı Nächten. Über- 
setzung des Insel-Verlags 1923, Bd. I, S. ı57) auf den Götterschreiber Thot zurück- 
geht. | 2 
5) G. Steindorff, Das Grab des Ti. Leipzig 1913. Taf. 112. (V. Dyn.) 
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(Taf. ı, Abb. ı).!) Und doch ist "dies Weihgeschenk aus dankbarem 
Herzen von einer glücklich entbundenen Mutter der Göttin Thoeris dar- 
gebracht, die ihr gnädigen Schutz gewährt hat. Das versöhnt uns mit” 
dieser scheußlichen Gestalt und noch mehr die unverkennbare Meister- 
schaft, mit der der Künstler sein Werk vollbracht hat. Sympathischer 
mutet uns die Kuh aus Deir el-bahri an, unübertrefflich an Lebenswahr- % 
heit; majestätisch steht sie im Papyrusschilf, das über ihrem Kopf zu- 
ansehe ein würdiges Abbild der Himmelsgöttin Hathor” 
(Taf. ı, Abb. 2).?) Wer ein solches Tier sieht, der begreift, daß man 
es lieben und verehren kann; so wundern wir uns nicht, wenn die Göttin 
noch in einem Isishymnus BR ersten Jahrhunderts n. Chr. als „das | 
schöne Göttertier“ bezeichnet wird.?) | i 
Und doch wird man die Frage aufwerfen müssen, wie der ägyp- 
tischen Frömmigkeit in einer so späten Zeit die Tiergestalten der Götter 
noch immer genügen konnten. In Israel hatte zum ersten Male der’ 
Prophet Hosea um 750 v. Chr. gegen den Stier- und Baalsdienst seiner” 
Zeitgenossen das höhnische Wort gewagt: „Menschen sollten Kälber 
küssen!‘“*) Nach. dem Exil hatte die TierserchAe für das Juden- 
tum jede Bedeutung verloren. In Ägypten ist ihre Beibehaltung um’ 
so erstaunlicher, als schon Amenophis IV. Echnaton, der berühmte 
„Ketzerkönig‘ um 1370 v. Chr., seinen Sonnengott Aton weder als 
Tier noch als Menschen dargestellt hatte, sondern als eine kreisrunde 
Scheibe, also als eine geometrische Figur, die abstrakteste Form einer 
supranaturalen Gottheit (Taf. 2, Abb. 3).5) Seine Reform mußte 
allerdings mit seinem Tode zugrunde gehen, weil sie der Entwicklung, 
seines Volkes um anderthalb Jahrtausende vorausgeeilt war. Aber 
es waren, von seinem Monotheismus abgesehen, vor ihm und nach 
ihm auch andere Tendenzen vorhanden, die von der tieri- 
schen Gestalt der Götter zur menschlichied hindrängten. 
So fehlte es ungefähr in derselben Zeit nicht an Götterdarstellungen 
deren Züge an die Königsbilder ihrer Tage erinnern. Der Gott Chons 
von Theben (Taf. 2, Abb. 4) mit der Jugendlocke, wie sie noch von 
den erwachsenen Prinzen getragen wird, um nur ein Beispiel zu nennen, 
ist dem Typus der Königsfamilie angenähert worden und gleicht etwa 
dem König Haremheb.®) Die Ausstattung der Gottheit mit den idealen 


I) L. Borchardt, Kunstwerke aus dem ägyptischen Museum zu Kairo. Kairo: 
Dresden [o. J.] Taf. 16. (Um 600.) R 

2) Oft abgebildet, z. B. Erman-Ranke, Ägypten und ägyptisches Leben im 
Altertum? Tübingen 1923. Taf. 22. (Um ı 00.) | 
.: ) OeWwv mavrwv Tö kaAöv ZWwov. Grenfelland Hunt, Oxyr. Pap. XI. Nr. 1380, 

12 
4) Hos. 13, 2 
5) Borchardt, Kunstwerke Taf. 27. 6) Ebd. Taf. 14. 
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menschlichen Porträtzügen war damals durchaus nichts Ungewöhn.- 
liches und hätte, wenn sie folgerichtig durchgeführt wäre, Schöpfun.- 
gen wie die eines Phidias hervorrufen können. Aber es ist in Ägypten 
nie dazu gekommen, weil die hemmenden Kräfte zu stark waren. Am 
lehrreichsten ist die Entwicklung der Hathorbilder, bei denen man die 
Umwandlung zur Menschengestalt am ehesten hätte erwarten sollen. 
Denn die Himmelsgöttin wurde nicht nur ganz als Kuh dargestellt, nach 
Art des Kultbildes von Deir el-bahri, sondern daneben auch schon sehr 
früh ganz als menschliches Weib; nur die beiden Hörner des Kopf- 
schmuckes mit der Sonnenscheibe zwischen sich erinnern immer wieder 
an die Himmelskuh.!) Daneben aber finden sich mehrfach Ansätze, die 
zeigen, wie man sich bemüht, die Göttin von der Tiergestalt zu lösen, 
aber immer bleibt man auf halbem Wege stehen. So erhält sie den Leib 
eines Menschen und bewahrt nur noch den Kuhkopf (Taf. 3, Abb. 5).) 
Dieser 'Tierkopf wird immer mehr einem Menschenkopf angeähnelt, so 
daß bisweilen nur die Ohren einer Kuh als einziger Tierrest übrigblei- 
ben wie die Kuhaugen der Hera ßowmic bei Homer, für den sie freilich 
nur noch dichterisches Bild sind; daß aber auch hier volle Tiergestalt 
im: Hintergrunde steht, beweist ihre Priesterin Io, eine Nebenform der 
argivischen Hera, die meist als Kuh erscheint, daneben auch als Kuh 
mit Menschenkopf. Während Hera in der bildenden Kunst der Griechen 
sofort Mensch geworden und geblieben ist, so daß die tierische Ver- 
gangenheit, die in vorgriechische Zeit zurückreicht, nur noch dunkel 
vom Religionsforscher erschlossen werden kann, hat Hathor ihre Kuh- 
gestalt nie ganz verloren, und noch eine Doppelherme des Vatikani- 
schen Museums aus der Zeit Hadrians vereinigt den Kopf des Men- 
schen mit dem der Kuh (Taf. 3, Abb, 6). 

Nach alledem ist zweifellos auch in der altägyptischen Religion 
der Trieb vorhanden gewesen, die Götter zu vermenschlichen, aber 
er hat sich nirgends voll durchsetzen können. Man kann auch nicht 
behaupten, daß er in der Spätzeit stärker geworden sei, im Gegen- 
teil, die Tierverehrunghatjelänger jemehrzugenommen. 
Diese merkwürdige Tatsache läßt sich an einer Fülle von Belegen 
erläutern. Während in der älteren Zeit nur je ein Tier der betreffen- 
den Gattung als Verkörperung der Gottheit galt, dehnte man diese 
Anschauung später auf die ganze Gattung aus; fortan wurden alle 
Katzen, alle Kühe, alle Raubvögel, alle Giftschlangen zu Lebzeiten 
als heilig betrachtet und nach ihrem Tode zu Mumien gemacht, so 
daß man ganze Friedhöfe voll einbalsamierter Tiere ausgegraben hat. 


1) Vgl. die Abb. 13 bei Erman, Ägyptische Religion?. Berlin 1909. S. 16. 
2) Bronzestatuetten des ägyptischen Museums zu Berlin Nr. 8680 und 2418. 
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Glücklicherweise wechselten die Tabuvorstellungen in jedem Gau, da 
sich sonst die Raubtiere ins Unheimliche vermehrt hätten. Aber aus 
demselben Grunde kam es auch zu immerwährenden Streitigkeiten und 
blutigen Kämpfen zwischen den Nachbarorten, weil die einen einen 
heiligen Fisch, die anderen einen heiligen Hund verzehrten und weil 
jede Stadt ihre heiligen Tiere zu schützen suchte.!) Die Tierliebe wurde 
durch religiösen Fanatismus, der die Ägypter von jeher auszeichnete, 
ins Maßlose gesteigert: Ein Römer, der aus Versehen eine heilige 
Katze erschlagen hatte, wurde vom empörten Volk aus Rache dafür 
getötet?); ermordeten Giftschlangen setzte man Grabschriften und be- 
sang sie in gefühlvollen griechischen Versen.3) Die Fütterung der hei- 
ligen Krokodile, die alle Besucher Ägyptens fesselte, war ein beliebtes 
Motiv auch für Darstellungen der ägyptischen Religion auf italischem 
Boden (Taf. 4, Abb. 7).*) So ist die Tierverehrung, die als eines der 
Hauptmerkmale ägyptischer Frömmigkeit gelten muß, im Laufe der 
Zeit mit starrer Folgerichtigkeit immer weiter ausgebildet worden. 
Das läßt sich gewiß aus innerägyptischen Gründen verstehen: Die 
keimhaft in der religiösen Urzelle schlummernde Kraft drängte zur vol- 
len Entfaltung und reifte trotz aller Hemmnisse, die ihr aus der Kritik 
erwuchsen. Die Logik der Entwicklung war stärker als alle Logik des 
allmählich erwachenden Verstandes, für den die Tiere nicht mehr über-, 
sondern untermenschlich waren. 

Und doch wird man zur Erklärung den griechischen Einfluß hin- 
zufügen müssen, dem Ägypten seit dem 7. Jahrhundert v. Chr. in immer 
steigendem Maße ausgesetzt war, seitdem griechische Kaufleute in der 
Hafenstadt Naukratis angesiedelt waren. In Hellas stimmte Sopho- 
kles, wenn auch nicht den ersten, so doch den eindrucksvollsten Lob- 
gesang auf den Menschen an’): 


Vieles Gewaltige lebt, 
aber nichts ist gewaltiger als der Mensch. ... | Ey 
Leichtbeschwingter Vögel Schwarm, 
die Scharen wilder Tiere und des Meeres Geschöpfe 
umgarnt mit maschigem Netz und nimmt gefangen 
der sehr kluge-Mensch. 
..Listig zähmt er das wilde Rind der Berge, - 
fesselt das mähnichte Roß unter das lastende Joch 
Bud den unermüdlichen Bergstier. 


Jahrhunderte vor _Sophokles war die menschliche Darstellung der 
Gottheit in Hellas durchgedrungen trotz aller der tiergestaltigen Reste, 


ı) Plutarch, De Iside et Osiride 72... 2) Diodor I 83 f. 

3) A. Erman, Ägyptische Religion ®, S. 240. 

4) Aus dem Vatikanischen Museum (christl. Zeit). Nach einer Photographie des 
ägyptischen Museums in Berlin. _ 5) Antigone V. 332 ff. 
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die hier und dort in griechischen Gauen fortlebten, und sie blieb sieg- 
reich während der ganzen Entwicklungsgeschichte der griechischen 
Religion, siegreicher als irgendwo sonst in der Welt.t) In Ägypten 
sehen wir das Gegenteil und nirgends deutlicher als gerade in der 
griechischen Zeit. Bei Strabon?) nimmt die Beschreibung der Tier- 
verehrung einen noch breiteren Raum ein als bei Herodot, und er 
behauptet sogar, in den ägyptischen Tempeln gebe es keine Götter- 
bilder, sondern nur Bilder heiliger Tiere. Adolf Erman, der beste 
Kenner der ägyptischen Religion, urteilt infolgedessen, auch andere 
Nachrichten erwägend: ‚Daß die Verehrung der Tiere sich wirklich 
seit Herodot noch weiter gesteigert hatte, wird man nicht bezweifeln 
können.‘‘3) Dann wird man aber den griechischen Geist mit dafür 
verantwortlich machen dürfen, nicht positiv, sondern negativ. Am 
Gegensatz gegen griechisches Wesen wurde sich die 
ägyptische Religionimmer mehrihrer Eigenart bewußt; 
statt sich dem griechischen Einfluß hinzugeben, beharrten die Ägyp- 
ter trotzig bei dem überkommenen Tierglauben und prägten ihn nur 
noch schärfer aus. Das stimmt auch zu ihrem sonstigen Verhalten: 
sie ließen sich zwar von den. Ptolemäern großartige Prachttempel 
bauen, aber irgendwelche Zugeständnisse machten sie nicht; die Heilig- 
tümer wurden nach alten Mustern gebaut, und griechische Götterkamen 
im allgemeinen nicht hinein. Sie duldeten nicht einmal, daß man den 
ägyptischen Gottheiten griechische Kleider anzog, Seschweise denn 
griechische Formen gab. 

5. Während das echte Ägyptertum ebenso wie das echte Juden- 
tum sich dem griechischen Geist gegenüber ablehnend verhielten und 
gerade deswegen durch den Gegensatz gegen ihn umgestaltet worden 
sind, kam es anderswo zu religiösen Mischformen, in denen griechische 
und fremde Eigenart zu einer mehr oder weniger organischen Einheit 
verwachsen sind. Es entstanden Neuschöpfungen, dievielfach nach 
Form und Inhalt wie aus einem Guß aussehen, so daß es schwer wird, 
den Anteil der verschiedenen Religionen scharf gegeneinander abzu- 
grenzen und abzuwägen. Dabei macht sich griechischer Einfluß nach 
drei Richtungen hin geltend, den wir uns an einzelnen Beispielen kurz 
u uneen Inussen. "Al: 


N Vol. ee R. Farnell, ee Ei Babylon. Falnhureh IQIT, SIITLIENOWE 
öf the Hellenic religion no feature is salient as its anthrophomorphism, and throughout 
its whole development and career the anthropomorphic principle has been more do- 
minating and imperious than it has ever been found to be in other religions.“ 

2) Strabon 17, 44. 

'3) A. Erman, Ägyptische Religion ?.: S. 240. 
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Der Formensinn der Griechen, der die eigene Religion mit einer 
Fülle von Götterbildern beschenkt hat, wie sie anderswo in der Welt 
kaum zu finden ist, hat auch für die orientalischen Religionen der 
hellenistischen Zeit vielfach erst die Götterbilder geschaffen. Dabei 
haben sich die Künstler zum Teil so tief in die fremde Religion ver- 
senkt, daß sie sich trotz der griechischen Formengebung ihrem Wesen 
völlig angepaßt haben und fast ganz in ihr aufgehen. ‚Hin und wieder 
zeigt sich eine leise Veredelung zur Menschengestalt, aber im großen 
und ganzen offenbart sich in den Beispielen, die ich voranstelle, eine 
beim Griechen befremdliche Barbarei. Das Verständnis für die Eigen- 


art anderer ist gewiß bei einem künstlerischen Menschen stärker als 
bei einem unkünstlerischen, aber bis zu einem gewissen Grade wird 


man es doch jedem Griechen zuschreiben dürfen, eine Eigenschaft, 


die ihn von den anderen Völkern des Altertums unterscheidet und 
ihm einen unbeugsamen, starr-dogmatischen Fanatismus unmöglich 
macht. Die merkwürdige Mischgestalt des Zeitengottes, der Aion 


oder Kronos der Mithrasreligion, der vom Löwen den Kopf, vom 


Adler die Flügel hat und um dessen Leib sich eine Schlange windet, 
ist seiner Form nach ein hellenistischer Abkömmling der babylonisch- N 
assyrischen Sturm- und Krankheitsdämonen, wenngleich er seinem 
Wesen nach mit ihnen nichts zu tun hat. Gegenüber der in Sıdon 
gefundenen Alabasterfigur (Taf. 4, Abb. 8)1) ist das Straßburger 
Götterbild (Taf. 4. Abb. 9) stark vermenschlicht; nur die vier Flügel ° 
des Greises erinnern noch an die ursprüngliche tierische Mischgestalt. 
Der Löwenkopf ist ihm genommen und daneben gelegt, die Schlange ° 
ringelt sich nicht mehr um seinen Leib, sondern um das doppel- ” 
henklige Gefäß, das neben ihm steht.2) Die Atargatis aus dem 
Janiculum in Rom ist nur aus syrisch-kleinasiatischem Glauben ver- 
ständlich und hat ihre Zwillingsschwesten im Heiligtum zu Hiero- 
polis am Euphrat; auch ihr Körper ist spiralförmig von einer Schlange 
umgeben, und zwischen die Windungen waren sieben Eier gelegt 
(Taf. 5, Abb. 10).3) Dargestellt ist vermutlich die Eigeburt der Götter- 
mutter, der Herrin über Leben und Tod, der die Schlangen und Tauben 
heilig sind. Etwas mehr wissen wir von einer andern Form der klein- 
asiatischen Göttermutter, der ephesischen Artemis, der Löwen- 
herrin und der Tierbändigerin überhaupt (Taf. 5, Abb. ı1), Bezeich- 
nend für ihr Kultbild ist außer den vielen Tieren der Behang mit 
den vielen weiblichen Brüsten. Man kann jetzt diesen sonderbaren 


I) Collection de Clercq IV, Taf. 22. 
2) Forrer, Mithrasheiligtum von Königshofen Taf. 26. 
3) Paul Gauckler, Le sanctuaire Syrien du Janicule. Paris 1912. Taf. 34. 
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Schmuck bis ins vierte Jahrhundert n. Chr. verfolgen, wo er der schö- 
nen Galathea von Iconium gehört, vom vierten Jahrhundert v. Chr. 
an, wo er noch einem männlichen Gott umgelegt ist. Die literarischen 
Nachrichten und die mit ihnen übereinstimmenden Ergebnisse der Aus- 
grabungen in Ephesus lehren mit Sicherheit, daß dies an sich uralte 
Rangzeichen der brünstigen Tiergöttin in dieser Stadt erst zur helle- 
nistischen Zeit eingeführt worden ist. Es zeigt sich hier wieder, wie 
in der Reaktion gegen 'griechisches Empfinden die Eigenart klein- 
asiatischer Religion bewußt oder unbewußt zu schärfstem ‚Ausdruck 
kommt: dabei steigert und überschlägt sie sich selbst, ein Beweis für 
das letzte Löcken wider den Stachel, genau wie in Ägypten. Diese 
Religionen werden reif zum Untergang. Die hellenistische Form da- 
gegen hat weitergewirkt bis ins Mittelalter. Es ist freilich 'ein langer 
Weg, der von der Sipylene (Taf. 5, Abb. ı2)1), „dem ältesten Bild 
der Göttermutter‘‘, wie Pausanias?) es nennt, von Broteas, dem Sohn des 
Tantalos, am Berge Sipylos bei Magnesia geschaften, über die Aphro- 
dite Homers, deren häßliche, ungriechische Züge von Wilamo- 
witz®) treffend hervorgehoben hat, über die Kybele Griechenlands 
und die nach Rom verpflanzte Herrin vom Idagebirge (Taf. 5, 
Abb. 13)*) zur Sibylle Michelangelos läuft, die mit der Sipylene noch 
den Namen teilt. Auch die Silberschale aus dem vornehmen Patrizier- 
hause zu Boscoreale bei Pompeji, die uns die strengen, aber edel- 
menschlichen Züge einer Tierherrin zeigt, gehört in diesen Zusammen- 
hang, mag man sie nun Isis, Kyrene, Libye, Afrika oder sonstwie 
nennen (Taf. 6, Abb. 14).5) Dies Wunderwerk alexandrinischer Klein- 
kunst in getriebener Arbeit geht auf den Typus der altgriechischen Ar- 
temis und weiter der kleinasiatisch-kretischen Göttermutter zurück, aber 
die Elefantenmütze mit Rüssel und Stoßzähnen, die die Göttin auf dem 
Kopfe trägt, und die Elefantenohren, die ihr bis auf die Schultern 
herabhängen, Löwe, Panther, Pfau und Schildviper, die auf ihr spielen, 
versinnbildlichen das afrikanische Tierreich und atmen die Tierliebe 
der Ägypter, obwohl sie mit der altägyptischen Religion nicht viel 
zu tun haben. 

Ein besonders lehrreiches Beispiel für das Problem, das uns jetzt 
beschäftigt, ist die Darstellung der Isis und des Osiris als 


ı) Eduard Meyer, Reich und Kultur der Chetiter. Berlin 1914. Fig. 59. 

2) III 22, 4: untpöc HeWv dpyaıdrarov ümdvrwv ÖyaAud. 

3) Die Ilias und Homer. Berlin 1916. S. 286; besonders bezeichnend ist der 
homerische Hymnus an Aphrodite. | 

4) Jones, Catalogue of the Sculptures ofthe Museo Capitol. Oxford 1912. Nr. 109B 

5) Monuments Piot Vı = Baumgarten, Poland, Wagner: Die hellenistisch- 
römische Kultur. ı. Aufl. Leipzig 1913. Abb. 92. 
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Schildvipern (Taf. 7, Abb. ı5), die uns in der hellenistischen Zeit 


öfters begegnet. Bisweilen tragen sie zur Unterscheidung menschliche 
Köpfe!), bisweilen nur Rangzeichen?): Isis die „trauergebietende Ras- 
sel‘‘3), die beim ägyptischen Totentanz die bösen Dämonen von der 
Leiche vertreiben soll, Osiris dagegen die griechische Mohnkapsel, das 
Sinnbild des Schlummers und des Todes. Zwischen beiden steht als 
echtägyptisches Symbol der Krug mit dem Lebenswasser des Nils, der 
den durstigen Seelen im Jenseits kühlen Trank spendet. Die in Libyen 
heimische, in Ägypten sehr bekannte Uräusschlange ist dem Osiris 
und der Isis bis dahin fremd gewesen. Hierin offenbart sich griechi- 
scher Glaube, für den Totengottheit und Schlange zusammengehören ; 
gerade darum sind diese guten Tiere, die die Toten in ihren Gräbern 
beschützen, als ayadodoinovec die gegebenen Gestalten für Totengott- 
heiten. Das Ganze ist also weder griechisch noch ägyptisch, aber eben 
deshalb ein charakteristisches Wahrzeichen graeko-ägyptischer Misch- 
religion, ein Erklärungsprinzip, das für zahlreiche hellenistische Er- 
scheinungen von großer Tragweite ist. 

In allen bisher besprochenen Fällen ist die griechische Art mehr 
oder weniger im fremden Wesen untergegangen; der Wirkungskreis 
war infolgedessen beschränkt und nur da größer, wo, wie bei der Ky- 
bele, der griechische Einfluß zum vollen Durchbruch gekommen ist. 
Daneben aber steht eine zweite Gruppe von Erscheinungen, 
die von vornherein einen stärkeren griechischen Einschlag aufweisen 
und darum auch nicht zufällig weitere Verbreitung gefunden haben. 
Der Adel griechischer Schönheit, dessen verklärende Anmut über die 
neugeschaffenen Götterbilder ausgegossen ist, hat ihnen überall auf 
hellenistischem Kulturgebiet die Herzen geöffnet und zahlreiche An- 
hänger gewonnen. Gewiß betrifft das zunächst nur die äußere Form, 
neben der Inhalt, Wesen und Bedeutung der jeweiligen Mysterien- 
religion sehr viel wichtiger sind, aber die Formen sind gerade für den 
formbegabten Sinn der Griechen nicht gleichgültig gewesen. Das Häß- 
liche, Abstoßende, Unheimliche mag auch locken und fesseln, aber 
zur Religion gehört nicht nur Furcht und Zittern, sondern auch Liebe 
und Vertrauen. Es mag überraschend scheinen, daß sich eins der 
merkwürdigsten Osirisbilder überall auch im Westen gefunden hat, 
wo der Gott verehrt worden ist, die sogenannte Kanopenform, eine 
kraß ägyptische Figur, die vermutlich aus einem menschlich gestal- 


ı) Roscher, Mythologisches Lexikon Bd. II, ı. Abb. Sp. 538. 
2) Im ägyptischen Museum zu Berlin Nr. 8164. 
3) Lucan, Pharsal. VIII 832 f. 
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teten Eingeweidekrug entstanden ist (Taf. 8, Abb, ı6)!) Hier zeigt 
sich das Irrationale in der Religion, das sich von jeher mit Vorliebe an 
das Unverständliche gehängt hat: credo guia absurdum. Man braucht 
sich nur daran zu erinnern, daß fast alle Gottheiten mit etymologisch 
durchsichtigem Namen mythenlos sind, also unbeliebt waren und die 
religiöse Phantasie nicht reizten. Dennoch hätte Osiris trotz seiner 
Mysterien schwerlich tieferen Eindruck außerhalb Ägyptens gemacht, 
wenn er nicht als Sarapis, dem Zeus ähnlich, die Griechen und grie- 
chisch Gebildeten vertraut angeheimelt hätte. 

Als Ptolemaios I. mit dem neuen Königsgeschlecht nach ägyp- 
tischem Brauche eine neue Religion einführen mußte, da war es für 
ihn und seine Berater selbstverständlich, daß diese Religion Griechen 
und Ägypter in gemeinsamer Frömmigkeit vereinen sollte. Hier ist nicht, 
wie sonst, unbewußt, sondern bewußt eine graeko-ägyptische Misch- 
form geschaffen worden. Die Kolossalstatue des Sarapis, die das 
alexandrinische Serapeion schmückte, stammte von dem griechischen 
Künstler Bryaxis, einem Mitarbeiter des Skopas, und ist kanonisch 
geworden (Taf. 8, Abb. ı7). Die beste Nachbildung ist die Marmor- 
büste des Vatikans, die das gütige Lächeln des unerbittlich strengen 
Totengottes am schönsten wiedergibt; der Fruchtkorb auf dem Kopfe 
‚bezeichnet den Gott der segenspendenden Erdtiefe. Über seine Her- 
kunft ist noch immer ein gewisses Dunkel gebreitet; sicher ist aber, daß 
er in der Hauptsache vom memphitischen Osiris abzuleiten ist, wenn er 
auch griechische Gestalt und einen gräzisierten Namen erhielt. Welch 
ein himmelweiter Unterschied der Form zwischen diesem Sarapis und 
seinem Ahnherrn Osiris! Als graeko-ägyptische Mischgottheit geht er 
‘natürlich auch seinem Wesen nach in Osiris nicht restlos auf, sondern 
"hat auch griechischen Charakter in sich aufgenommen; hier zeigt sich 
wieder, daß sich Kunstform und Glaube genau entsprechen: das stär- 
kere griechische Gepräge, das der Darstellung des Gottes aufgedrückt 
ist, macht sich auch in dem Glauben an ihn bemerkbar. So ist er 
zum Heilgott geworden gleich dem griechischen Asklepios, der neben 
Helios und Dionysos unter allen griechischen Göttern jener Zeit wohl die 
größte Anziehungskraft entfaltet hat, oder zum hilfsbereiten Dioskuren, 
der mit seinem Pferd unter dem Heliosarapis auf der zu Puteoli gefun- 
denen Lampe in Bootsform (Taf. 8, Abb. 18)?) abgebildet ist; so ver- 


ı) Ägyptisches Museum zu Berlin Nr. 9140; vgl. Erman, Ägyptische Religion’. 
Berlin 1909. Abb. 161. 

2) H. B. Walters, Catalogue of the Greek and Roman lamps in the British 
Museum. London 1914. Taf. 10 = Greßmann, Tod und Auferstehung des Osiris 
(Alte Orient. XXIII 3) Leipzig 1923, Abb. 2. 
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leiht der Gott dem Schiff glückliche Fahrt, wie es die griechische In- 
schrift ihm wünscht. Das ist sehr bezeichnend: aus dem ägyptischen 
Totengott ist ein hellenistischer Erlöser geworden, ein Heiland der 
Kranken und Schiffer, der Bedrängten in diesem Leben überhaupt. 
Wie das Bild des Sarapis, so mutet uns auch das der Isis in 
hellenistischer Zeit, weil von barbarischen Zutaten bisweilen ganz be- 
freit, fast rein griechisch an, selbst wenn das Kleid mit dem typischen 
Isisknoten an Frauengestalten des Neuen Reiches erinnern mag (Taf. 9, 
Abb. 19).) In noch höherem Grade ist Isityche, kenntlich an Steuer- 
ruder und Füllhorn, eine Neuschöpfung der graeko-ägyptischen Misch- 
religion, ein Beispiel aus unzähligen, die auf einen größeren Zusam- 
menhang hinweisen: die Verschmelzung der orientalischen Stadtgöt- 
tinnen mit der griechischen Tyche und ihre Ausweitung zur Allgottheit 
unter dem Einfluß chaldäischen Schicksalsglaubens.?) Aber hier fesselt 
unsere Aufmerksamkeit eine andere Entwicklungsreihe, die uns wieder 
den speziell griechischen Umgestaltungstrieb kennen lehrt: die Beto- 
nung des rein Menschlichen in der Gottheit. Einzelne Bilder dex Isis 
mit dem Horuskinde (Taf. 9, Abb. 20) sind so vollständig ihrer 
ägyptischen Färbung beraubt, daß sie fast ebensogut für Bilder der 
Maria mit dem Jesuskinde gelten können. Bei dem Londoner Bild?) 
wird man an Isis denken müssen, weil das weggebrochene Kind nackt 
gewesen zu sein und der Kopfputz auf eine Schildviper hinzudeuten 
scheint. Zu dieser Umwandlung der Götterdarstellungen stimmt auch 
die Umwandlung des dazugehörigen Göttermythus von Osiris, Isis und 


Horus. Die Übersetzung ins Menschliche hat zwar schon im Altägypti- 


schen begonnen, ist aber im hellenistischen Zeitalter durch griechische 
Erzählungs- und Darstellungskunst noch weiter gefördert worden, so 
daß seine echt menschlichen Züge immer klarer herausgetreten sind und 
er allein von allen ägyptischen Mythen auch auf die jüdisch-christliche 
Religion einwirken konnte. | 


Nicht nur hier, sondern überall hat griechische Kunst aus den 


Mysterien das Menschliche herausgeholt und durch das Menschliche das 
Göttliche geadelt. Das ist nichts Geringes, im Gegenteil; wenn man 
recht hat, den Menschen für die tiefste Offenbarung der Gottheit zu 


ı) Zwei Bilder von Bronzestatuetten des ägyptischen Museums zu Berlin Nr. 8285 
und 13151; vgl. Erman, Ägyptische Religion? Berlin 1909. Abb. 135 und Hein- 


rich Schäfer, Das Gewand der Isis. Ein Beitrag zur Kunst-, Kultur- und Religions- 


geschichte des Hellenismus. (Festschrift für Lehmann-Haupt, S. 194 ff.) 


2) Vgl. den Artikel „Tyche“ von L. Kuhl bei Roscher, Mythol. Lexikon, Ä 


Sp. 1333 ff. 
3) Ph. D. Scott-Moncrieff, Paganism and Christianity in Egypt. Cambridge 
1913. Titelbild. 
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halten und die Religion für die beste zu erklären, die uns das Wesen 
des Menschen am reinsten offenbart, dann wird man den griechischen 
Künstlern, und den Griechen überhaupt, nicht abstreiten können, daß 
sie gerade im Menschen die Gottheit geschaut haben. Wenn wir uns 
in das Bild des Attis (Taf.g9, Abb. 2ı) vertiefen, wie es uns etwa auf 
einer Terrakotta aus Amphipolis entgegentritt!), dann verstehen wir 
ohne weiteres die traurig-melancholische Stimmung dieses Hirtenjüng- 
lings, der in der Blüte der Jahre vollendet werden muß, um als Gott zu 
einem besseren Leben wieder aufzuerstehen; das grausige Schicksal 
des phrygischen Attis freilich bleibt uns fremd, wie es auch dem echten 
Griechen fremd geblieben ist. Und nun im Gegensatz zu diesem wei- 
bischen Hämmling den herben Soldatengott, den sieghaft strahlenden 
Mithras (Taf.ıo, Abb. 22), wie er von einem pergamischen Künstler 
im zweiten Jahrhundert v. Chr. im Anschluß an die stiertötende Nike 
geschaffen worden ist; diesem Gott, der den wilden Urstier bezwungen 
hat, glauben wir ohne weiteres, daß er auch imstande ist, die bösen 
Mächte dieser Welt zu überwinden und die Seele durch alle Gefahren 
der Dämonen hindurch ins Jenseits zu geleiten. Soll ich noch an 
Adonis erinnern, von dessen Lust und Leid griechische Dichter seit 
Sappho so gern gesungen haben? Von dem ursprünglichen wildphan- 
tastischen Hintergrund des altorientalischen Mythus, wonach die Tiere 
der grausamen, von brünstiger Liebesraserei besessenen Herrin den 
Geliebten auf ihren eigenen Befehl Jahr um Jahr zerfleischen, ist weder 
bei Theokrit und Bion noch überhaupt in der hellenistischen Literatur 
irgend etwas zu spüren. Dichter und Künstler wie der Schöpfer einer 
Gemme aus augusteischer Zeit (Taf. ıı, Abb. 23)?) haben das grelle 
Licht gedämpft und aus dem Mythus einen Roman gemacht, der, wenn 
er auch unter den Göttern spielt, doch von uns Menschen mitempfunden 
und miterlebt werden kann. Das wundervolle Altarbildwerk, dessen Her- 
kunft unbekannt ist, um 470 v.Chr. entstanden, jetzt in den Sammlungen 
Ludovisi und Boston (Taf. ıı, ı2, Abb. 24, 25)°), erzählt, wie es scheint, 
von der Geburt’ der Aphrodite aus dem Meere, von ihrer Hingabe und 
ihrer Trauer um den Geliebten, der hinab zur Persephone in das Reich 
des Todes muß; aber die Wage in der Hand des schelmisch lächelnden 
Eros entscheidet zugunsten der Aphrodite. Sie gewinnt ihn wieder; 
schon hebt sie freudig das Haupt, während Persephone traurig sich auf 
die Hand stützt. An sie gelehnt, harrt der doppelt geliebte Adonis im 


ı) Bulletin de Correspondence Hellenique XXI, Taf. 7. 

2) E. Babelon, Catalogue camm. Bibl. nationale Taf. VII 45. 

3) F. Studniczka, Das Gegenstück der Ludovisischen ‚„Thronlehne‘“ (Jahrbuch 
des Kaiserlich-Deutschen Archäol. Instituts. Bd. XXVI ıgı1. S. 5off., 97 fl.). 


192 Hugo Greßmann 
Leierspiel ruhig der Entscheidung. Die „heilige Ehe‘ zwischen Aphro- 
dite und Adonis, die das Liebesleben in der Natur weckt und alles Wer- 
dende befruchtet, haben schon ionisch-etruskische Künstler des 6. Jahr- 
hunderts dargestellt (Taf. ı3, Abb. 26)"), und noch der Römer läßt sich 
nach Art des sterbenden Adonis mit verwundetem Schenkel auf dem 
Purpurbett abbilden (Taf. ı3, Abb. 27)2), um sich sein Schicksal an- 
zueignen und mit ihm aus dem Tode zu neuem Leben zu erstehen. 

Die hellenistischen Mysterienreligionen sind nicht griechischen Ur- 
sprungs, aber sie sind durch den griechischen Geist hindurchgegangen 
und haben dadurch ein Stück griechischen Wesens angenommen. Mit 
der Vermenschlichung, die uns die Denkmäler aufs klarste leh- 
ren, ist nun nicht, wie in der Urzeit, die Mythologie aufs innigste ver- 
bunden — denn diese Stufe der menschheitlichen Entwicklung ist in 
dem späten Zeitalter des Hellenismus bereits überwunden —, wohl 
aber eine gewisse Diesseitigkeit; das ist der dritte Gesichtspunkt. 
Inwiefern die orientalischen Mysterienreligionen auf hellenistischem 
Boden umgestaltet worden sind, läßt sich freilich nicht sicher zeigen, 
weil ihre vorgriechische Geschichte noch sehr im Dunkeln liegt, wenn- 
gleich überraschende Funde in der babylonisch-assyrischen Literatur 
uns neue Aufschlüsse zu bringen versprechen, aber was uns schon 
in der Sarapisreligion deutlich entgegengetreten war und was sich 
ebenso in der Entwicklung der Osirismysterien wahrscheinlich machen 
läßt, das darf man wohl auf die Mysterienreligionen überhaupt über- 
tragen und darin ein Hauptmerkmal griechischen Einflusses erkennen: 
‘Während die orientalischen Mysterien dem Gläubigen im allgemeinen 
nur das Leben nach dem Tode, die Auferstehung, gewährleisten woll- 
ten, wandeln sie sich in hellenistischer Zeit, um die Erlösung durch 
die Wiedergeburt schon bei Lebzeiten sicherzustellen; so 
nahm man im Glauben vorweg, was das Jenseits erst im vollen Sinne 
zur Wirklichkeit machen sollte. Gerade die merkwürdige Tatsache, 
daß dieses diesseitige Erlösungserlebnis damals mit einem Male über- 
all auftaucht, ohne daß es möglich wäre, ein Abhängigkeitsverhältnis 
der einen Mysterienreligion von der anderen nachzuweisen, spricht sehr 
dafür, daß sie alle in gleicher Weise durch den aufs Diesseits ge- 
richteten Sinn der Griechen zur selben Entwicklung gereizt worden 
sind. Dabei ist die Erlösung vorwiegend intellektuellals Gnosis 
gedacht oder es ist ihr wenigstens ein gut Teil Vernunft beigemischt, 
auch wenn Gottesschau und sittliche Willenskräfte mit ihr verbunden 


ı) Carlo Allizatti, Un ambra scolpita d’arte ionica nella Raccolta Morgan 
(Rassegna d’Arte. Antica e moderna, VI. Milano 1919. S. 183 ff. Fig. 3 S. 187). 
2) Hausenstein, Das Bild. Bd. II Taf. 56. 
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sind; die richtige Erkenntnis Gottes, die den Geboten des Logos folgt, 
befreit die Menschen ebensosehr aus den Banden der Materie, der 
Sinnlichkeit und der niederen Triebe wie die Vergottung der Sakra- 
mente. 

6. Damit kommen wir nun zu der letzten Frage, wie der griechische 
Intellekt, griechische Wissenschaft und Philosophie die 
orientalischen Religionen beeinflußt haben. Während man früher ge- 
neigt war, diese Einwirkung zu überschätzen, ist man heute in der 
entgegengesetzten Gefahr, sie zu unterschätzen, eine Folge der zwei- 
fellos richtigen Erkenntnis, daß die Philosophie fast nirgends tiefer 
in den Orient eingedrungen ist und sich nur in einzelnen erlauchten 
Geistern wie dem Juden Philon oder dem „heidnischen‘‘ Syrer Po- 
seidonios inniger mit orientalischen Religionen verschmolzen hat; als 
eigentümliche Mischform ist daneben nur noch die Religionsphiloso- 
phie der hermetischen Schriften zu nennen, die freilich ebensoviel pri- 
mitiv-orientalischem Zauberglauben wie griechischer Philosophie ver- 
dankt. Dennoch wird man, von allen Einzelheiten abgesehen, zwei 
Hauptgesichtspunkte hervorheben müssen. Der eine betrifft die Kunst 
der Allegorese, die, mag sie auch schon im alten Ägypten um 
2000 v. Chr. geübt worden sein, wie das 18. Kapitel des Toten- 
buches beweist, doch erst durch die Philosophie der Stoa allgemeiner 
verbreitet und anerkannt worden ist. Gerade weil die uralten Formen 
der Götter und des Gottesdienstes im Morgenlande mit einer Zähig- 
keit sondergleichen durch die Jahrtausende bewahrt wurden, mußte 
man sich notgedrungen mit den Überbleibseln einer nicht mehr ver- 
standenen Vergangenheit abfinden, und dazu gab es kein besseres Mit- 
tel als das der Umdeutung, die aus allem alles machen konnte und 
für die der ursprüngliche Sinn gleichgültig war. Nur so war es viel- 
fach möglich, das Altererbte zu behalten und seine Verehrung weiter 
zu pflegen; das gilt namentlich für die Gebildeten, die über dıe Volks- 
religion hinausgewaehsen waren und sich darum überall gern der Alle- 
gorie bedienten. Der moderne, geschichtlich geschulte Mensch lehnt 
sie als unerlaubt ab, mag sie auch noch so geistreich sein; aber sie 
war und ist gut, um Überlieferungen, die man nicht abstoßen kann, 
mit neuem Geist zu erfüllen; sie kann zu einem Mittel des Fortschrittes 
werden, wenn sich mit ihrer Hilfe das Neue ohne Bruch und ohne 
Gewalt durchsetzt, nachdem das Alte von selbst abgestorben ist. Diesen 
Dienst leistete die Allegorese auch den orientalischen Religionen. 

Wichtiger ist der zweite Gesichtspunkt. Denn während diese kon- 
servierende Art der griechischen Philosophie mehr äußerlich war, 
wirkte sie innerlich zersetzend. Die ganze geistige Atmosphäre, die 
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das Griechentum um sich verbreitete, mag man verächtlich als flache 
Aufklärung bezeichnen, was sie in der Tat auch war, aber des- 
wegen war diese Aufklärung doch damals wie in den Zeiten des Ra- 
tionalismus eine ungeheure Macht, der sich‘ kein Volk des hellenisti- 
schen Kulturgebietes entziehen konnte und die die größten Umwäl- 
zungen hervorrief. Dasselbe kritische Denken, aus dem in Ionien und 
Griechenland Wissenschaft und Philosophie erwachsen waren, wurde 
überall der Untergrund des geistigen Lebens, wohin die Ausstrahlun- 
gen griechischen Wesens reichten, und unterwühlte überall die über- 
kommenen Religionen, soweit sie sich nicht vor der Vernunft recht- 
fertigen konnten. Es wirkte nicht eigentlich umgestaltend, sondern 
zerstörend, ist aber gerade dadurch von größter Bedeutung geworden; 
denn es stand ebenso wie die Prophetie Israels und die iranische Reli- 
gion Zarathustras, wenn auch mit anderen Mitteln, im schärfsten Kampf 
gegen Nationalismus und Kultus, die mit den altorientalischen Volks- 
religionen aufs engste verbunden waren. Die Mysterien sind als eine 
Übergangserscheinung zwischen diesen nationalistischen Opferreligio- 
nen und den späteren Universalkirchen des römischen und des parthi- 
schen Reiches aufzufassen; denn die Opfer sind Nebensache geworden 
und durch die Sakramente ersetzt, der Nationalismus ist durch den 
individualismus verdrängt, Kanon und Bekenntnis sind neu hinzuge- 
kommen. 

Zu dieser allgemeinen Umgestaltung der vorderorientalischen Re- 
ligionen hat griechischer Geist, wie gezeigt wurde und zum Schluß 
kurz zusammengefaßt sei, auf mannigfache Weise beigetragen: 
Durch seine Gleichsetzung der verschiedenen Götter hat er die schon 
im Gang befindliche Religionsmischung kräftig gefördert und 
durch seine Kulturpropaganda den Missionseifer überall im Orient ent- 
facht. Im besonderen hat er zunächst negativ durch den Gegensatz 
gewirkt, indem er z.B. durch die menschliche Art seiner Götter die 
Ägypter in der Tierverehrung verstockte und dadurch den Untergang 
der ägyptischen Religion beschleunigte, indem er dagegen in der jüdi- 
schen Religion durch seinen Diesseitsglauben den Jenseitsglauben ent- 
band und dadurch den Sieg des Christentums über die römische Welt 
ermöglichte. Griechischer Anthropomorphismus und griechischer 
Diesseitsglaube haben sich aber auch positiv als schöpferische Kräfte 
in den hellenistischen Mysterienreligionen erwiesen, indem sie viel- 
fach imstande waren, die barbarischen Göttergestalten der Orientalen 
ins Menschliche zu übersetzen und sie dadurch künstlerisch und reli- 
giös zu adeln, und indem sie zugleich die Erlösung bei Lebzeiten im 
Glauben vorwegnahmen. In dieser Umgestaltung haben sie den orien- 
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Abb. 26. Aphrodite und Adonis 
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talischen Religionen zu einer letzten Blüte in der Heimat und darüber 


hinaus im Westen des römischen Reiches verholfen, bis sie der Ethik 


und dem Supranaturalismus des Christentums weichen mußten. Der 
Übergang war verhältnismäßig leicht, weil die griechische Philosophie 
mit ihrem Kosmopolitismus und. Radikalismus die alten Formen der 
nationalen Opferreligion allmählich zersetzt, zugleich aber mit ihrer 
Kunst der Allegorese die Kluft zwischen Wissen und Glauben lange 
Zeit überbrückt hatte. So hat der griechische Mensch mit seinen Gaben 
auch zur Weiterentwicklung der menschheitlichen Religion beigetra- 
gen, obwohl nur indirekt durch die Umwandlung 'der orientalischen 
Mischreligionen, die sein tätiger Schaffenstrieb, sein künstlerischer 
Schönheitssinn, seine Diesseitsfrömmigkeit und sein wissenschaftliches 
Denken eine Zeitlang durchdrang und mit griechischem Geist ver- 
mählte. | 


GLADIATORENBLUT UND MARTYRERBLUT 


EINE SZENE DER PASSIO PERPETUAE IN KULTUR- UND 
RELIGIONSGESCHICHTLICHER BELEUCHTUNG 


Von Franz ]. Dölger in Münster i. W. 


Um die römische Reichsreligion vor den immer stärker werdenden 
Angriffen durch das Christentum zu schützen, griff Kaiser Septimius 
Severus zu einer eigenartigen Maßnahme. Er wollte die neue Religion 
in ihrer Werbekraft hemmen, indem er gleichzeitig mit dem Übertritt 
in das Judentum auch den Übertritt zum Christentum und den damit 
verbundenen Austritt aus der angestammten heidnischen Religion der 
Väter verbot.) Der Übertritt von der heidnischen Staatsreligion zum 
Christentum wurde mit dem Tode bestraft. Man hat den einschlägigen 
Text der Historia Augusta bezweifeln wollen. O. Seeck?) nannte diesen 
Bericht die Aussage von unverschämten Fälschern, die die Historia 
Augusta zusammengesudelt hätten. Ein eigentlicher Beweis für diese 
scharfe Behauptung wurde aber nicht erbracht. Die tatsächliche Ver- 
folgung, die sich nach geschichtlichem Erweis besonders auf die Neu- 
linge im Christentum, auf die Katechumenen erstreckte, gibt vielmehr 
der Nachricht bei Spartianus eine starke Stütze. Ein lebensfrisches 
Bild eines solchen Christenprozesses mit der anschließenden Verurtei- 
lung zum Tierkampf aus der Zeit 202/203 bietet uns die Passio Per- | 
petuae. | 

Die Schrift ist uns in einer älteren lateinischen und in einer wenig 
jüngeren, fast gleichzeitigen griechischen Fassung überliefert. Über 
den Verfasser ist sich die Wissenschaft noch nicht einig geworden. 
D’Ales?) und De Labriolle*) glaubten, der Verfasser sei Tertullian, 


I) Spartianus, Severus 17, ı (I? 148 Peter): Iudaeos fieri sub gravi poena vetuit 
idem etiam de Christianis sanxit. 

2) O.Seeck, Geschichte des Untergangs der antiken Welt II (Berlin 1909) 495. 

3) A. d’Ales, L’auteur de la Passio Perpetuae (Revue d’histoire eccl&siastique 8 
[1907] 5— 18), 

4) P. de Labriolle, La crise montaniste (Paris 1913). 
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aber Delehaye>) und Guilloux$) halten den Beweis für nicht gelungen. 
Der Verfasser stand dem sittenstrengen Montanismus und seiner Wert- 
schätzung der privaten Offenbarung als einer Geistbegabung sehr nahe, 
aber das sonst bekannte leidenschaftliche Eintreten Tertullians für den 
Montanismus ist in unserer Schrift nicht erkenntlich. Es fehlt ferner 
zu viel von Tertullianischer Rhetorik. Auch würde Tertullian kaum 
unterlassen haben, auf die Passio Perpetuae als sein Buch hinzuweisen, 
da er in der später verfaßten Schrift Über die Seele, Kap. 55, die beste 
Gelegenheit dazu hatte, wo er von der ‚so tapferen Martyrin Perpetua“‘ 
spricht. Wir können die Verfasserfrage für unseren Zweck auf sich 
beruhen lassen. Jedenfalls ist der erhaltene Bericht derart, daß er auf 
einen sorgsamen Augenzeugen zurückgeführt werden muß. Wir haben 
eine kulturtreue Schilderung aus dem Jahre 202/203, aus der Zeit des 
Kaisers Septimius Severus. Der Schauplatz wird Karthago sein und 
das heute noch in seinen Grundmauern stehende Amphitheater dieser 
Stadt. 

| Es waren drei Männer und zwei Frauen festgenommen worden, 
die sich erst kürzlich dem Christentum angeschlossen hatten und noch 
zu der Klasse der Katechumenen zählten: Ihre Namen waren Revoca- 
tus und seine Mitsklavin Felicitas, Saturninus und Secundulus und 
Vibia Perpetua, eine junge Frau aus besseren Kreisen. In der kurzen 
Zeit zwischen Verhaftung und Überführung ins Untersuchungsgefäng- 
nis erhielten die Bekenner die christliche Taufe. In der christlichen 
Gemeinde bangte man um die noch nicht ganz gefestigte kleine Gruppe 
— und so stellte sich in einem für jene Zeit nicht selten aufflammenden 
Enthusiasmus ein Christ aus der Gemeinde freiwillig der heidnischen 
Gerichtsbehörde, um mit den anderen verurteilt zu werden. Es war 
Saturus, der die fünf Katechumenen in der neuen Lehre unterrichtet 
hatte und nun durch sein Beispiel jenen Mut und Kraft im Glaubens- 
kampf einflößen wollte. Secundulus starb im Kerker. Es blieben also 
fünf Bekenner übrig: Revocatus und Felicitas, Saturninus, Perpetua 
und Saturus. 

| Sie wurden insgesamt zum Tierkampf verurteilt und sollten am 
Geburtstag des Kaisersohnes Geta zum Festspiel in die Arena geführt 
werden. 

Man brachte die Verurteilten zum Tor des Amphitheaters. Hier 
sollten sie die Kleider wechseln. Die Männer sollten die scharlachrote 
Tracht der Saturnuspriester anlegen, die Frauen das weibe Kleid der 


5), P.Delehaye, Les passions des martyrs (Bruxelles 1921). 
6) P. Guilloux, L’evolution religieuse de Tertullien (Revue d’histoire ecclesi- 


astique IQ [1923] 141f.). 
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Cerespriesterinnen.?) Zunächst hing dies mit der schon in der Antike 
üblichen Sitte zusammen, den Tierkämpfer besonders herauszuputzen 
mit einem kostbaren Kleide.®) Dann war es Brauch, bei einem Spiele 
mit tödlichem Ausgang, die gefährlichen Rollen von verurteilten Ver- 
brechern spielen zu lassen. Gerade für Karthago erzählt uns Tertullian 
aus seiner heidnischen Zeit, daß er im Theater mit zugeschaut habe, 
wie einer, der verbrannt wurde, den Herkules spielte und wie einer als 
Gott Attis bei lebendigem Leibe entmannt wurde.?) Die Christen wei- 
gerten sich, die heidnische Priestertracht anzulegen, mit dem Bemer- 
ken, daß sie ja eben deswegen ihr Leben preisge geben hätten, um dem 
Götzendienst zu entgehen.!0) In solchen Dingen sahen die Christen 
eine Kluft zwischen Heidentum und Christentum, die keine Über- 
brückung duldete. Ein Ausgleich war hier unmöglich. 

Ganz anders verläuft die Auseinandersetzung in der Szene, die wir 
zu besprechen haben. Sie spielt zwischen Saturus, der sich freiwillig 
dem Gerichte gestellt hatte, und einem Soldaten der heidnischen Wache 
namens Pudens. Dieser Pudens war als Kerkeraufseher während der 
Haft den christlichen Bekennern sehr entgegengekommen, hatte ihnen 
manche Erleichterung verschafft und fühlte sich zum Christentum 
hingezogen. Während des Tierkampfes traf es sich, daß Saturus 
und Pudens in der Arena nebeneinanderstanden. Der wichtige Text 
lautet soil): | 

„An einem anderen Tore redete Saturus dem Pudens also zu: ‚Wie 
ich schon früher vermutet und vorausgesagt habe, habe ich bisher 
noch kein Leid von einem Tiere zu erdulden gehabt. Und nun glaube 
von ganzem Herzen. Siehe ich schreite jetzt dorthin (in die Arena) 
vor und werde durch einen einzigen Biß eines Leoparden mein Leben 
enden.‘ Und sogleich, es war am Schluß des Schauspiels, als ein Leo- 
pard losgelassen wurde, wurde ( Saturus) von einem einzigen Biß (der 
Bestie) so mit Blut übergossen, daß ihm das Volk bei seiner Rückkehr 
wie zum Zeugnis seiner zweiten Taufe zurief: Salvum lotum, salvum 
lotum. Und wirklich war er heil, der auf solche Weise gewaschen war. 

Damals sagte (Saturus) zum Soldaten Pudens: ‚Lebe wohl, gedenke 
des Glaubens und meiner. Und dies (Leiden) soll dich nicht verwirren 
sondern bestärken.‘ Und zugleich erbat er sich den Ring von seinem 
Finger, tauchte ihn in seine Wunde, gab ihn (an Pudens) zurück als 


1 


7) K. ı8 S. 88 Gebhardt. Zum Text vgl. F. J. Dölger, IX9YC II, 284 A. 1. 2. 
8) Cyprian, Ad Donatum 7 (CSEL Ill ı, 9 Z. 7 Hartel). 

9) Tertullian, Apologeticum 15, 5 S. 53 Rauschen :, 

10) Passio Perpetuae ı8 $. 88 Gebhardt. 

ıı) Passio Perpetuae 2ı S. g2f. Gebhardt. 
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De ES Bellen URS REM 2. ae 0 RER LISRERRERÄEBRN.2 LE 
Erbstück: und hinterließ ihm so ein Pfand und Andenken seines 
Blutes...‘ | 

Die Erklärung dieses scheinbar so einfachen Textes ist nur möglich 
durch Fühlungnahme mit der antiken Kultur. Zunächst ein Wort über 
den Ruf der Volksmenge, der dem blutüberströmten Saturus entgegen- 
hallt. Salvum lotum, salvum lotum. Der Schreiber der Passio hat diesen 
Ruf nach seiner Art sofort in den christlichen Gedankenkreis hinein- 
gestellt und die Worte wie eine Bestätigung der in der Bluttaufe an- 
genommenen Seligkeitsgarantie empfunden und noch einmal mit Nach- 
druck das erste Wort Salvum betont: „plane utique salvus erat qui hoc 
modo laverat‘“‘. Wie der Passioschreiber zu dieser Bemerkung gelenkt 
wurde, ist uns nicht völlig deutlich. Ob die nüchterne Überlegung von 
der Wichtigkeit des Zeugnisses für Christus im Martyrium allein die 
Ursache dieser Äußerung war? Wir wissen es nicht. Ich möchte näm- 
lich auf eine Beobachtung philologischer Art hinweisen. Wir wissen 
aus Augustinus, daß die Christen Nordafrikas in ihrer punischen 
Landessprache für die Taufe ein Wort gebrauchten, das die Lateiner 
mit Salus = Heil wiedergeben mußten, und nach Augustinus war diese 
punische Taufbezeichnung altes Erbgut.!?) Daß das Wort am Anfang 
des dritten Jahrhunderts schon im Volksmunde gebräuchlich sein 
. konnte, ist sehr wohl möglich. Man könnte demnach auf den Gedanken 
kommen, daß eifrige, begeisterte Christen unter der Zuschauermenge 
gewesen seien, die entweder durch Blick und Gesten ihre verurteilten 
Brüder stärken oder sich selbst am standhaften Toode ihrer Brüder er- 
bauen wollten; in ihrem Enthusiasmus hätten sie das Wort salvum 
lotum, salvum lotum gerufen, sie hätten damit aus ihrer Sprache, dem 
Neupunischen, heraus den Blutzeugen Saturus als erneut getauft mit 
der Bluttaufe bezeichnen und als selig begrüßen wollen, da er das 
„Heil‘‘ empfangen hatte. Wer einmal auf diese Gedankenfolge ein- 
gestellt ist, würde dann weiter annehmen müssen, der lateinische 
Passio-Schreiber hätte einen punisch-volkstümlichen Ruf mit salvum 
lotum wiedergeben wollen. 

Allein die geistreichsten Gedanken sind nicht immer die klügsten 


12) Augustinus, De peccatorum meritis et remissione I 24, 34 (Migne PL 44, 128): 
„Optime Punici Christiani baptismum ipsum nihil aliud quam salutem, et sacramentum 
corporis Christi, nihil aliud quam vitam vocant. Unde, nisi ex antiqua, ut existimo, 
et apostolica traditione, qua ecclesiae Christi insitum tenent, praeter baptismum et 
participationem mensae dominicae, non solum ad regnum dei, sed nec ad salutem et 
vitam aeternam posse quemquam hominum pervenire? Hoc enim et Scriptura testa- 
tur, secundum ea quae supra diximus. Nam quid aliud tenent, qui baptismum nomine 
salutis appellant, nisi quod dictum est: Salvos nos fecit per lavacrum regenerationis 
(Tit. II, 5); et quod Petrus:ait: Sic et vos simili forma Baptisma salvos facit (I Petr. 
Baı)r 
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aha 


— der ganze Zusammenhang und die griechische Fassung der Passio 
rufen uns von solchen Deuteleien zu ganz nüchternen Feststellungen 
zurück. RR IRD NO Ei | A 

Im Text steht 6 öxXoc, genau so wie imK. ı8, wo damit die gaf- 
fende heidnische. Zuschauermenge gemeint ist.3) Auch an unserer 
Stelle ist populus — 6 öxAoceinfach mit Zuschauermasse, Theaterpubli- 
kum wiederzugeben. Die Heiden haben also das Salvum lotum gerufen, 
und dies kann im Textzusammenhang nur ein Spottruf gewesen sein, 
Lukas Holste meinte im 17. Jahrhundert *), die Heiden hätten damit 
die christlichen Mysterien, besonders den Glauben an die Wiedergeburt 
verspotten wollen. Die überraschend einfache Lösung gibt uns der 
griechische Text in der Fassung xaAWc &AoVcov d. h. „schön bist du 
gewaschen” oder etwas gewöhnlich ausgedrückt „du hast dich aber 
einmal schön gewaschen‘, wobei natürlich der Spottende das Gegen- 
teil meint. Mosaikinschriften antiker Badeanlagen bestätigen diese 
Deutung. Zu Timgad im prokonsularischen Afrika, also im Heimat- 
lande unseres Martyrerberichtes, fand sich in einer Badeanlage die 
Mosaikinschrift SALVV(m) LOTV(m)%), also genau das Wort, das 
uns ın der‘ Passio Perpetuae begegnet. Noch viel wichtiger ist 
die Mosaikinschrift eines Nympheums in Brescia, die Th. Mommsen 
unter Zuhilfenahme der älteren Literatur im Corpus inscriptionum La- 
tinarum V I Nr. 4500 wiedergegeben hat. Hier liest man in getrennter 
umrahmter Stellung die drei Formeln: | 


PERIPSV|] 


MA. SV 


BENE 
LAVA 


DIITENITENE 


Die erste Formel heißt „bade gut‘. Sie entspricht genau demr buon 
bagno (‚„gutes Bad‘) der Italiener, einem Glückwunsch, auf den mich 
W. Kroll aufmerksam machte. Das zweite Wort salvum lotum begleitet 
den Schluß des Bades. Peripsuma's) su(me) ist die Aufforderung, die 


13) Passio Perpetuae 18 S. 89: Gebhardt: Revocatus et Saturninus et Saturus po- 
pulo (öyAw) spectanti comminabantur. 

14) Abgedruckt in Ruinart, Acta Martyrum (Ratisbonae 1859) 165. 

15) H. Dumaine, Bains bei Cabrol, Dictionnaire d’arch&ologie chretienne et 
de liturgie-II ı, 99 mit Berufung auf A. Ballu, Rapport sur les travaux de fouilles 
operdes en 1904 par le'service des monuments historiques en Algerie (Bull. arch. du 
Comite des trav. hist. 1905 p. 92). 

' 16) Von Haupt als Zeripsema sume erklärt. TTepiynuo ist uns vom Neuen 
Testament her (I Kor. 4, 13) sowie durch Barnabasbrief 4, 9; 6,5 (PA 1248. 54 F unk) 
und ‚Ignatius, Ad. Ephesios 8, ı; 18,:1. (PA I? 220. 226 Funk) bekannt. Vgl. auch 
‚Dionysius von Alexandrien bei Eusebius-KG VII 22, 7. Vgl. auch H. Lietzmann, zu 
I Kor. 4, 13, Handbuch zum Neuen Testament 9? (Tübingen 1923) 21. Das bei Photios 
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' Badeprozedur mit dem Schabeisen an sich vornehmen zu lassen. Sal- 
vum lolum ist also ein Ausdruck der antiken Badekultur. Dieses SAL- 
VVM LOTVM als Schlußruf des Badedieners oder des Haussklaven, 
der seinen Herrn ins Bad begleitet, wird nun durch die Epunveuuara be- 
stätigt, die nach Krumbacher einem Anonymus aus dem Anfang des 
dritten christlichen Jahrhunderts zugehören und ein griechisch-latei- 
nisches Lexikon der volkstümlichen Sprache darstellen. Hier stehen 
die Worte Salvum lutum domine — kakwc ENoUCoU KÜpIE, genau so wie 
sie in der lateinischen oder griechischen Fassung der Passio Perpetuae 
als Volksruf vermerkt sind. 

Salvum lotum domine heißt „völlig tadellos, prächtig gewaschen, 

mein Herr‘, wobei der Nebenbegriff des heilbringenden Bades viel- 
leicht a sacht war etwa in dem Sinne: „Möge dir das Bad wohl- 
bekommen.“ 
Die Volksmenge im Amphitheater zu Karthago hat also denin den 
antiken Badeanlagen oft gehörten Ruf in die Arena übertragen. Sie 
hat in ihrer Roheit den blutüberströmten und blutbesudelten christ- 
lichen Bekenner Saturus mit diesem Alltagsruf verhöhnt, indem sie 
ihm das „Sauber gewaschen” zurief. 

Wir haben eines der stets sich mehrenden Beispiele der altchrist- 
lichen Literatur, die nur durch Rücksichtnahme auf die antike Kultur 
ihre Lösung finden. Soll dies mit der Fi Dinserungszene nicht ähnlich 
sein sollen? | | 

Saturus erbittet sich von Pudens den Ring vom Finger, taucht ihn 
in das Blut seiner Wunde und gibt dem Soldaten den Ring zurück als 
Erbstück, „als Pfand und Gedächtnis seines Blutes“ (pignus .... et 
memoriam sanguinis). Voraus geht der Zuruf des Saturus: „Lebe wohl, 
‚gedenke des Glaubens und meiner.‘ Der Ring als Anne und Sinn- 
bild des Gedächtnisses ist ja auch in der. Antike geläufig genug. Ca- 
_pello 17) hat drei Ringsteine veröffentlicht mit einer Hand, die zwischen 
_ Daumen und Zeigefinger einen Ring darbietet; dazu liest man die 
 Umschrift MNHMONEYE „Gedenke mein“. Der Ring ist auch Sinnbild 
der Treue. So fanden sich am Rhein eine große Zahl Ringe mit der 
_ Aufschrift „Fides Constantini“ ; es waren Ringe, die als Tapferkeits- 
andenken vom Kaiser Konstantin für die bewiesene Treue ausgehän- 
digt wurden. Hier aber ist es nicht ein Ring, der dem Freunde ge- 
schenkt wird, sondern der Ring des anderen wird in das eigene Blut 
getaucht, und der blutige Ring wird als Pfand und Andenken des 


s.v. in der leiden Kanten BEHSRUCN? Wort ist meines Erachtens aus der Bade- 
kultur hervorgegangen. 
17) Vgl. Cabrol, Dictionnaire I 2, 2214. 
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Blutes bezeichnet. Man könnte vermuten, Saturus habe den Ring des 
ihm bereits nahestehenden Pudens in sein Blut eingetaucht und nach 
uraltem Brauch ein Blutbündnis mit dem kürzlich gläubig gewordenen 


und noch nicht ganz gefestigten Pudens eingehen wollen. 


Allein das befriedigt kaum. Zunächst wissen wir, daß man auch 
sonst in christlichen Kreisen versuchte, das Blut des Martyrers irgend- 
wie in seinen Besitz zu bringen, und zwar mitunter schon bevor der 
Martyrer sein Leben geendet hatte. In der Lebensbeschreibung, die 
der Diakon Pontius im Jahre 258 seinem als Martyrer gestorbenen Bi- 
schof Cyprian von Karthago widmete, erwähnt er auch'!®), ein Soldat 
habe dem schweißtriefenden Bischof seine eigenen trockenen Klei- 
dungsstücke zum Wechseln angeboten, dies habe er aber in der nicht 
ausgesprochenen Absicht getan, „um den schon blutigen Schweiß 
des zu Gott hingehenden Martyrers zu erhalten‘‘. Dies setzt voraus, 
daß die Christen um so mehr das Blut des schon sterbenden oder ge- 
töteten Blutzeugen Jesu zu erlangen suchten. Nun haben wir tatsäch- 
lich für die gleiche Stadt Karthago, wo das Martyrıum des Saturus 
stattfand, in den prokonsularischen Akten des Bischofs Cyprian fol- 
genden wertvollen Bericht über das Martyrium: Der Bischof legte seine 
Dalmatik ab und übergab sie den Diakonen. Im bloßen Linnen stand 
er da und erwartete den Scharfrichter. Als dieser kam, ließ ihm Cy- 
prian noch 25 Goldstücke geben. Nun kommt der wichtige Satz: „Lin- 
teamina vero et manualia a fratribus ante eum mittebantur.‘‘“ G. Rau- 
schen hat diesen Text also übersetzt1%): „Leintücher aber und Hand- 
tücher wurden von Brüdern vor ihm hergetragen ...‘ Das ist falsch. 
Richtig ist miftere zu übersetzen mit werfen, vor ihm!’ ausbreiten. So 
gebraucht Sueton?°) den Ausdruck: „aliquo liberto mittente mappam“, 
d. h. während Nero als Rennfahrer in der Arena selbst mitfuhr, warf 
ein Freigelassener an seiner Statt das Signaltuch, zum Zeichen, daß 
die Spiele, in unserem Falle der Start der Rennwagen, beginnen konn- 
ten. Die Gläubigen in Karthago haben also Linnentücher vor dem 
Bischof ausgebreitet, so daß beim Schwertstreich des Henkers das ab- 
geschlagene Haupt, der Körper und somit das Blut des Martyrers auf 
die Tücher kommen mußte. | 

Wir haben glücklicherweise noch die Möglichkeit, die Richtigkeit 
dieser Ansicht aus dem Altertum zu erweisen. Der spanische Dichter 
Prudentius schildert nämlich, allerdings mit dichterischer Freiheit, das 


ı8) Vita 16 (CSEL III 3, CVIH Hartel). 
19) Bibliothek der Kirchenväter 14, 369. 
20) Sueton, Nero 22, 2 S. 243 Z. 25 Ihm. 
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.Martyrium des Bischofs Vincentius von Saragossa (f 22. I. 304 zu 
Valencia). Dabei sagt er?!): 

„Plerique vestem linteam Die meisten tauchen ein Linnenstück 

Stillante tingunt sanguine, In das rieselnde Blut, 


Tutamen ut sacrum suis Um als heiligen Schutz 
Domi reservent posteris‘ Es zu Hause zu bewahren für ihre Nachkommen. 


Wir haben hier eine Erscheinung, die gleichmäßig durch das gesamte 
Römerreich und die antike Welt geht von Spanien an bis in das Gebiet 
der Perser. 

Nach den Susanna-Akten wird das Blut der Martyrin mit einem 
Schleier aufgewischt und dieser Schleier in ein silbernes Kästchen 
eingeschlossen.??) 

Nach den Akten persischer Martyrer23) haben die Gläubigen auch 
den Staub, auf den das Blut der Martyrer geflossen war, als Eulogie 
und Segensmittel mit nach Hause genommen. Nach den Akten des 
Mär Giwargis tauchten die Christen Lappen ins Wasser, liefen hin und 
_ wischten von dem Blute weg, das aus dem Leibe des ans Kreuz ge- 
schlagenen Martyrers sickerte, denn der Leib war für sie die Wohnung 
des Heiligen Geistes.?*) 

Als man nach dem am Kreuze hängenden Martyrer schoß, lief ein 
Knabe herzu und ließ sich die Blutstropfen auf den Kopf fallen, um 
so den Segen des Martyrers zu empfangen.?5) Ein noch wertvolleres 
Zeugnis bieten die Akten persischer Martyrer an einer weiteren 
Stelle.2°) Es ist da die Rede von dem jüngeren ‚Sohn der Martyrin 
Schirin. Nachdem Mutter und Bruder enthauptet worden, ‚fiel er wei- 
nend auf die Leiche seiner Mutter und seines Bruders; er nahm von 
ihrem Blute, bestrich damit seine Augen und seinen Leib“. 

Wir stehen hier vor einem kultur- und religionsgeschichtlichen 
Problem der Reliquienverehrung, deren Ursprung noch Rätsel genug 
bietet. Das frühe Christentum hielt genau so wie die Juden und die 
Ägypter strenge darauf, daß der Leichnam eines Christen beigesetzt 
wurde, wie er war, d. h. ganz und ungeteilt. Auch bei den Martiyrern 
suchte man die Gebeine insgesamt, soweit man sie erhalten konnte, 

21) Prudentius, Peristephanon V 341—344. 

22) Susanna-Akten (II®, 558. 47 Mombritius) „Hoc cum audisset Serena Augusta 
cum gaudio nocte veniens collegit corpus sanctae Susannae martyris: et sanguinem, 
quem effuderat: in eodem loco cum suo velamine detersit: et posuit in capsam argen- 
team in palatio suo: ubi die noctuque furtivis vicıbus orare non cessabat.“ 

23) Pusaiakten 16 S. 74 Braun. 

24) Akten des Mär Giwargis 70 S. 271 Braun. 

25) A. a. O. 71 S. 272 Braun. | 

26) Akten persischer Martyrer XIX, 16 S. 187 Braun. Vgl. hierzu die Parallele 
aus dem Martyrium des hl. Arethas im Nachtrag S. 214. 
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beizusetzen.?”) Für das Verlangen der Menge, etwas vom Leibe des 
Toten für persönlichen Schutz zu erlangen, blieb nur das Blut des 
Martyrers sowie Schwämme und Linnentücher, mit denen man das 
Blut des Martyrers abwusch oder vom Boden aufnahm. 

Wir fragen uns: Wie kam es denn eigentlich zu der hohen Wert- 
schätzung des Martyrerblutes? Oft sind die Grundlagen einer Tatsache 
so einfach, daß man sich darüber wundert, wie sie so unbekannt blei- 
ben konnten, Freilich, wer nur in dem engen Rahmen der christlichen 
Literatur bleibt, wird kaum auf die gestellte F rage eine befriedigende 
Antwort finden. Das Christentum wuchs in die antike griechisch- 
römische Kultur hinein — und so werden wir uns auch hier die F rage 
vorlegen müssen, ob nicht die antike Kultur hier einschlägige Sitten 
kannte, mit denen sich das Christentum auseinanderzusetzen hatte. 
Solche Bräuche waren tatsächlich vorhanden. | 

Tacitus erzählt in seinen Annalen zum Jahre 66 n. Chr. von der 
Ermordung des Rubellius Plautus durch Nero und von der Trauer der 
Pollutia um den gemordeten Gemahl: „„... sie umschlang seinen bluti- 
gen Nacken, verwahrte sein Blut und die (blut-)bespritzten Kleider.“ =) 
Losgelöst von Tacitus und in einen christlichen Martyriumbericht ein- 
gestellt, würden diese Worte genau so an ihrem Platze sein können. 
Aber es ist hier eine Heidin, die das Blut ihres Gatten und die blut- 
bespritzten Kleider zu Hause verwahrt. Es ist ein privater Reliquien- 
kult der heidnischen Antike. | 

Die antike Kultur gibt aber noch eine andere Linie an, die zur be- 
sonderen Schätzung des Martyrerblutes hinüberleitet, das ist die Wer- 
tung des Blutes in der Volksmedizin zur Heilung der Fallsucht oder 
Epilepsie, die auch als heilige Krankheit gekennzeichnet wurde. 
[Hippokrates ] sagt einmal von den Zauberern seiner Zeit: „Sie reini- 
gen die von der Krankheit (Epilepsie) Befallenen mit Blut.“ 29) Leider 
sagt |Hippokrates] nichts über die Art des Blutes, auch nichts über 
die Art der Verwendung, ob es auf die Leidenden gesprengt wurde oder 
ob es für sie als Trank diente.30) Beides ist aus späterer Zeit bekannt. 


27) Vgl. Acta ss. Fructuosi, Augurii et Eulogii c. 6 S. 267 Ruinart: Igitur post 
passionem apparuit fratribus, et monuit, ut quod unusquisque per caritatem de cineri- 
bus usurpaverat, restituerent sine mora: uno quoque in loco simul condendos curarent. 
Der Versuch des frommen Reliquienraubes wurde also gemacht. Vgl.noch J. P. Kirsch, 
Die Lehre von der Gemeinschaft der Heiligen im christlichen Altertum (Mainz 
1900) 95. 

28) Tacitus, Annal. XVI ıo: „eruentamque cervicem eius amplexa, servabat 
sanguınem, et vestes respersas ., .“ 

29) [Hippokrates], TTepi ipfic voVcouv I (VI 362 Littre). 

30) Unsicher ist auch die Art der Verwendung des Blutes zur Dämonenaus- 
treibung bei Eusebius, Praeparatio evangelica. lib. IV c. 23 (Migne PG 2i, 305): 
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Von besonderer Wichtigkeit ist hier ein Bericht des Scribonius Lar- 
gus in seinem Rezeptbuch aus der Zeit 47/48 n. Chr.: „Ich weiß,‘ 
sagt dieser Arzt, „daß eine ehrenwerte Matrone zu Rom zuweilen von 
der Fallsucht befreit hat durch dieses Arzneimittel: Ein Mäßchen 
Elfenbeinstaub wird mit einem Pfund attischen Honig gemischt. Wenn 
der Kranke ein Knabe ist, so wird dem Medikament das Blut einer 
männlichen Schildkröte und einer männlichen Taube beigemischt. Die 
beiden Tiere müssen erst kürzlich gefangen sein, und das Blut muß 
fließen, bevor die Tiere noch lebend wieder freigegeben werden. Ist 
es ein Mädchen, dann müssen die Tiere weiblichen Geschlechts sein, 
sie müssen auf die gleiche Weise gefangen und nach Erguß des Blutes 
wieder freigelassen werden. Man muß aber einen scharfen Nagel aus 
cyprischem Erz in die Kehle der Schildkröte treiben und die Adern der 
Taube unter den Flügeln mit einem scharfen Erz einschneiden. Das 
‚Arzneimittel wird in einem hölzernen Gefäße aufbewahrt und beiseite 
gestellt.‘‘31) Das Rezept legte Gewicht darauf, möglichst’ frisches, 
lebendiges und lebenspendendes Blut zu erhaschen. Darum tranken 
manche, wie Scribonius Largus sagt, das Blut direkt aus der Ader 
fließend weg 2), oder man träufelte den Epileptikern das Blut in den 
Mund.3®) Schwalbenblut3#) und Maulwurfsblut35) wurden in irgend- 
einer Form den Kranken zugeführt. ‚Das Trinken von Tierblut‘, sagt 
Plinius, „wird als Heilmittel für Epileptiker gewaltig gepriesen.‘‘ 6) 
Verstärkt ist die Wirkungskraft, wenn das Tierblut irgendwie mit Men- 
schenblut in Berührung kam. So heißt es bei’ Pseudo-Plinius, daß die 
Leber eines Geiers mit ihrem Blute verrührt und dann genossen dem 
Epileptiker Heilung bringe. ‚Mehr nützt es, wenn dieser Vogel bei 
seiner Tötung sich gerade an einem menschlichen Körper gesättigt 
hat.‘‘3”) Diese Beziehung zu einem getöteten Menschen wird auch 


17. » » EEEAQUVÖVTWV TWV iepewv ToVToUC (sc. dainovac) did TOD doüvaı Trveüua N aiua 
Wwv, Koi d1ü une Tod GAepoc mÄnTAc, iva Tobtwv AmeAbövrwv, mapovcia TOoU Beod 
yernrar‘ 

31) Scribonius Ne, Conpositiones 16 S. ıof. Helmreich. 

32) Scribonius Largus, Conpositiones 16 S. ıı Z. 16 Helmreich. 

33) Plinius, Nat. hist. XXXII $ 36 (V 61f. Mayhoff): Vom Schildkrötenblut:. comi- 
tialibus instillatur ore diducto. 

34) [Plinius], De medicina III 21 S. 93 Rose: Hirundinis sanguis cum ture vel 
eiusdem cor recens devoratur. RR 

35) Hildegardis, Causae et curae 4 S. 206 Z. I2 Kaiser: Qui a caduco morbo 
fatigatur, sanguinem talpae accipiat et eum exsiccet . 

36) Plinius, Nat. hist. XXX 10 $ 88 N 452 Zr {rt ee magnifice Dune 

et sanguis pecudum potus. 

37) [Plinius], De medicina III 2ı S. 94 Rose: lecur vulturis tritum cum suo 
sanguine propinatus ter septenis diebus. Melius prodest si ea avis cum occiditur satura 
erit humano cadavere. Vgl. dazu Horapollon, Hieroglyphica I 7 über iepa£. 
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dann hergestellt, wenn verlangt wird, das zu einer Epilepsiemedizin 
nötige Hirschkälbchen solle getötet werden mit einer Waffe, mit der 
vorher ein Gladiator erstochen worden sei.?8) | 
Noch weiter geht die Forderung, daß der Epileptiker von der 
Leber eines erstochenen Gladiators neunmal ein Teilchen genießen 3°) 
oder gar sein frisches Blut trinken soll.*) Der Kranke sollte mit dem 
noch warmen Blute Leben und Gesundung in sich hineintrinken. So ° 
schreibt der heidnische Schriftsteller Cornelius Celsus vor dem Jahre 
47/48 n. Chr. in seiner Medicina“t): „Einige haben sich von der (fal- 
lenden) Krankheit befreit, indem sie das noch warme Blut eines er- 
stochenen Gladiators tranken; bei ihnen hat dies beklagenswerte ° 
Mittel ein noch schlimmeres Übel erträglich gemacht.‘‘ Celsus spricht 
von dieser Sitte wie von vereinzelten Fällen. Allgemeiner berichtet 
Plinius in seiner Naturgeschichte, ebenfalls mit dem Abscheu des ge- 
bildeten Römers: „Die an der Epilepsie Leidenden trinken das Blut 
der Gladiatoren wie aus lebenden Bechern, ein grausenerregender An- 
blick schon dann, wenn man dies auf der gleichen Arena auch nur ° 
wilde Tiere tun sieht. Aber, beim Hercules, jene (Kranken) halten es 
für das wirksamste Heilmittel, wenn sie aus dem Menschen den noch 
warmen und atmenden Menschen selber verschlingen und mit dem ° 
Kuß der Wunden die lebendige Seele aussaugen. Sonst ist es freilich ° 
Menschen unwürdig, auch nur den Mund an die Wunde wilder Tiere 
zu legen.‘‘#2) Im zweiten Jahrhundert hält der Christ Minucius Felix in 
seinem Octavius dem heidnischen Götterglauben als Schande vor: ‚‚Ju- 
piter Latiaris war es wohl, der den Katilina lehrte, durch ein Blutbünd- 
nis seine Verschwörung zu machen, und Bellona, ihren Weihegottes- 
dienst, durch Trinken von Menschenblut zu vollziehen, und den mor- 
bus comitialis, die fallende Sucht, durch Menschenblut, d. h. durch ein ° 


38) [Plinius], De medicina III 2ı S. 93 Rose. Vel. die Paralleltexte. 


39) Scribonius Largus, Conpositiones 17 S. ıı Z. ı9f. Helmreich: Item ex iecinore 
gladiatoris iugulati particulam aliquam novies datam consumant. 


40) [Plinius], De medicina III 2ı S. 93f. Rose: Sanguis pecudis utiliter bibitur, 
sed et humanus sanguis hoc vitio liberat. | 


41) Cornelius Celsus, Medicina III 23 $ 7 S. 139 Z. 33f. Marx: Quidam iugulatı 
gladiatoris calido sanguine epoto tali morbo se liberarunt. Marx verweist noch auf 
Aretaeus chron. 14 XXIV p. 312K p. 251 Ermerius. 


42) Plinius, Naturalis historia XXVIII ı $5 (IV 277 Z.6ff. Mayhoff): „Sanguinem 
quoque gladiatorum bibunt, ut viventibus poculis, comitiales [morbi], quod spectare 
facientes in eadem harena feras quoque horror est. At, Hercule, illi ex homine 
ıpso sorbere efficacissimum putant calidum spirantemque et vivam ipsam animam 


= osculo vulnerum, cum plagis omnino ne ferarum quidem admoveri ora mos sit 
omınum,“ 
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schlimmeres Übel zu heilen.‘“#) Auch Tertullian spricht tadelnd von 
solcher Heilung der Epilepsie.“) 

Es ist kaum anzunehmen, daß Epileptiker sich immer persönlich 
in der Arena einfanden, um möglichst schnell vom frischen Blut seines 
erstochenen Kämpfers zu erhaschen. Das Altertum wußte nämlich, daß 
Aufregung und Schrecken den epileptischen Anfall erleichtere, wes- 
halb man den Fallsüchtigen vom aufregenden Schauspiel des Gladia- 
torenkampfes fernzuhalten suchte. Andere empfindungslosere Men- 
schen nutzten dies aus. Wenn ein Gladiatorenkampf zu Ende war und 
der eine Kämpfer erstochen im Sande lag, oder wenn die zum Tier- 
kampf Verurteilten und nur Verletzten schließlich vom Henkerdolch 
niedergestoßen waren, eilten solche Leute möglichst rasch herbei, um 
das aus der Kehle fließende Blut der Kämpfer und Verbrecher in 
einem Gefäße aufzufangen. Dieses Blut verkauften sie dann als großes 
Heilmittel an die Epileptiker. 

Die Unterlagen zu dieser eigenartigen Heilungsmethode werden 
gegeben sein einmal in der Erklärung des Blutes als Sitz des Lebens 
und als Hauptfaktor des Bewußtseins und andererseits in der Erschei- 
nung der Epilepsie als einer Störung des Bewußtseins und einer dem- 
entsprechend angenommenen Blutleere des Gehirns. 

Blut ist der Sitz des Lebens. So dachte man bei den semitischen 
Völkern, wie z. B. Leviticus 17, 10— 14 deutlich bekundet und wie auch 
Philo von Alexandrien im Anschluß an diese Stelle ausführt.#5) Auch 
im Neuen Testament klingt die Vorstellung vernehmlich nach.) Aber 
auch Griechen und Römern ist diese Auffassung geläufig. Der Arzt 
Hippokrates sagt: „Wenn die Leute sehen, wie die Menschen hinge- 
metzelt werden und das Blut aus dem Körper rinnt, so glauben sie, 
das sei für den Menschen die Seele.‘‘+7) „Die Seele werde vom Blute 
genährt“, hieß es in der Schule des Pythagoras.#8) „Die Seele sei das 
unterhalb des Herzens strömende Blut‘‘, meinte Empedokles.t?) Beide 


43) Minucius Felix, Octavius 30, 4. 5 S. 52f. Waltzing. 

44) Tertullian, Apologeticum 9, 10S. 37 Rauschen ?: Item illi, qui munere in arena 
noxiorum iugulatorum sanguinem recentem, de iugulo decurrentem, avida siti comitiali 
morbo medentes hauserunt, ubi sunt? 

45) Philo von Alexandrien, De specialibus legibus 16 $ 205 (V 49 Z. ı7 Cohn): 
WUXFC Yüp Kupiwc eimeiv Ecrı cnovön TO aind. 

a6), Hebr..o, 22; Eph..1,'7; 

47) Hippokrates „TTepi pucioc dvpuımov. 6 (VI, 44 Littre) kai oi TO aiua Pdvrec 
eivar Tv ÄvBpwrrov TH aurn YvWun Xpeovraı' Öpeovrec AnocpaLouevouc TOUc AvBpWmouc 
Koi TO alua peov EK TOO cWuaroc, TOOTO vouiZovcıv eivaı TNV wuxNv TW AvapuWırw.“ 

48) Diogenes Laertios VII ı, 19 $ 30: Tpe&pecbai te thv yuxrv Anö TOO aluaroc. 

49) Cicero, Tusculan. disp. 19 $ 19: Empedocles animum esse censet cordi suf- 
fusum sanguinem. 
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Vorstellungen werden von Horapollon auch für Ägypten, näherhin das 
hellenistische Ägypten, in Anspruch genommen.50%) Blut als Seele und 
Leben ist auch den Lateinern eine geläufige Vorstellung, wie uns Ver- 
gil5t) und Servius in seinem Aeneiskommentar 52) bezeugen. 

Die antike Physiologie war aber auch der Meinung, daß das Blut 
den größten Teil des Bewußtseins liefere. So sagten es die Ärzte, wie 
Hippokrates.53) Aber auch die religiöse Volksvorstellung war dieser 
Meinung; denn bei der Totenbeschwörung läßt Odysseus die abge- 
schiedenen Seelen vom Blute der Opfertiere trinken, damit sie das Be- 
wußtsein wiedererlangen ) 

Wenn nun nach der Auffassung der Alten Epilepsie durch Blut- 
leere hervorgerufen wurde, so war es verständlich, dieser Krankheit 
durch Zufuhr von Blut, besonders von Menschenblut, entgegenzuwir- 
ken; denn das Blut ist der Sitz der Seele und des Bewußtseins. Ob: 
aber solche Vorstellungen bei der Übung des Brauches immer lebendig 
waren, ist fraglich. Ein Brauch erhält sich weiter aus einfacher Über- 
lieferung. 

Die Heilung der Epilepsie durch Trinken von Gladiatorenblut wir 
von Tertullian ausdrücklich als heidnische Sitte bezeichnet.?5) _ 

Mit Schaudern wandten sich die Christen von solcher Sitte ab. 
Der Genuß von Menschenblut konnte für sie nicht in Frage kommen, 
denn sie hielten sich an die Vorschriften der mosaischen Gesetzgebung, 
die nach I. Mos. 9, 4; III. Mos. 3, 17 und besonders III. Mos. .17, 
10—14 den Blutgenuß auf das strengste verbot. Das Verbot mit der 
kultur- und religionsgeschichtlichen Begründung lautet nach dem in 
der jüdischen Diaspora und im Christentum der Frühzeit maßgebend 
gewordenen Text der Septuaginta: „Jeder aus den Söhnen Israels oder 
aus den unter euch wohnenden Proselyten, der irgend Blut genießt, 
gegen einen solchen, der Blut genießt, werde ich mein Antlitz kehren 
und ihn austilgen aus seinem Volke. Denn die Seele jedes Fleisches 
ist das Blut. Und ich habe es euch gegeben für den Opferaltar, damit 
es zur Sühne sei für euere Seelen. Denn das Blut vertritt im Sühn- 


opter die Seele. Deswegen habe ich den Söhnen Israels gesagt: Nie- 


50) Horapollon, Hieroglyphica I 7 führt aus, daß der Falke statt Seele ‚gesetzt 
wird ... ÜdWp oV miver Tö KadöAoU, AA aiud, W Kl N yuxn TPEDETAL. 
sn) Vergil Aeneis IX, 349: Purpuream vomit ille animam. 


52) Servius, Comm. in Verg. Aen.lIl, 532 (S. 300 Thilo): VITAM CVM SANGVINE | 


FVDIT modo eos sequitur qui-sanguinem sedem vitae volunt, alibi eos qui 'peugı 
sanguinem vitam volunt: ut x 347> purpuream vomit ille animam. 


53) Hippokrates, TTepi voucwv I 30 200 Littre): Tö aiua, TO ev tW ävopıll | 


trAeictov ZuußaAaderar MEPOC CuvEcioc. 
54) Homer, Odyssee XI ı147£.; XI 153; XI 232ff.; XI 390. I 
55) Tertullian, Apologeticum 9, 10 S. 37 Rauschen 2. Text oben Atanlaı 44, 
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mand von euch soll Blut genießen. Auch der Proselyte (der Fremd- 
ling), der unter euch wohnt, soll kein Blut genießen. .Und jeder der 
Söhne Israels oder der unter euch wohnenden Proselyten, der ein Stück 
Wild oder Geflügel erjagt, das man essen darf, der soll sein Blut aus- 
fließen lassen und mit Erde bedecken. Denn die Seele jedes Fleisches 
ist sein Blut. Und ich habe den Söhnen Israels gesagt: Von keinem 
Fleisch soll das Blut genossen werden, denn die Seele allen Fleisches 
ist sein Blut. Jeder, der es genießt, soll hinweggetilgt werden.“ 

Dieses Ritualgesetz blieb auch für das älteste Christentum maß- 
gebend. Unter Führung des am meisten am jüdischen Zeremonial- 
gesetz festhaltenden Jakobus stellten die Apostel nach Ape.uS, 20 
in Jerusalem als Dekret für die Heidenchristen auf: „daß sie sich ent- 
halten von der Befleckung der Götzen, von der Unzucht, vom Er- 
stickten und vom Blut“. Da unter „dem Erstickten“ das nicht rituell 
geschlachtete, das nicht geschächtete Fleisch zu verstehen ist AAN) 
erhellt die enge Anlehnung an alttestamentlichen Brauch. 

In der Zeit unserer Passio war diese Forderung der apostolischen 
Zeit noch in Kraft und Übung, und zwar gleichmäßig in Ägypten, in 
Kleinasien und Südgallien und in Nordafrika. Für Alexandrien ver- 
weise ich außer Origenes5?) besonders auf Klemens von Alexandrien. 
In seinem Paedagog kommt dieser Schriftsteller einmal auf die Araber 
zu sprechen und ihre Lebensweise in der Wüste, daß sie bei großer 
Not und bei Nahrungsmangel sogar das Blut ihrer Kamele trinken. 
Dabei gebraucht Klemens den scharfen Ausdruck: „Untergehen sollen 
diese tierhütenden Tiere, denen das Blut zur Nahrung dient. Nicht 
einmal Blut berühren dürfen die Menschen, deren Körper nichts an- 
deres ist als Fleisch durch Blut aufgebaut.‘ 5®) Auch in Kleinasien und 
Südgallien hielt man Blutgenuß für unvereinbar mit dem Christentum. 
Nach dem Martyrerbericht von Lugdunum (Lyon) aus dem Jahre 
177/178, der kleinasiatische und südgallische Verhältnisse in gleicher 
Weise wiedergibt, sagt die Bekennerin Biblis: „Wie sollen die (Chri- 
sten) Kinder verzehren, denen nicht einmal erlaubt ist, das Blut un- 
vernünftiger Tiere zu genießen ?‘‘5%) Genau so ernst hielt man sich an 
das Blutverbot in Nordafrika. Die Heiden wußten, daß die Christen 


56) G. Klein, Der älteste christliche Katechismus und die jüdische Propaganda- 
literatur (Berlin 1909) 177f. 

57) Origenes, In Numeros Homilia XVI 9 (GCS: Origenes VII ı51 Z. 26 Baehrens), 

58) Klemens von Alexandrien, Paedagog. III 3 $ 25, 2 (GCS: Clem. I 251 Z, 4f. 
Stählin). Oi Ofjpec oi puAarrıkoi kann kaum etwas anderes sein als die kaunkoßdroı, 
die Kamelreiter, die hier als Kamelhüter bezeichnet werden. Die Stelle ist W.R. Smith, 
Die Religion der Semiten (Freiburg i. B. 1899) 177 entgangen. 

59) Bei Eusebius KG V ı $ 26 (GCS: Euseb. II ı, 412 Z. 8 Schwartz). 
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Tierblut von ihren Speisegerichten fernhielten, ja sogar den Blutgenuß 
wie eine Verleugnung des Glaubens beurteilten. So wird es verständ- 
lich, daß man die christlichen Bekenner vor dem heidnischen Gerichts- 
tribunal auch damit zu erproben suchte, daß man von ihnen verlangte, 
mit Blut gefüllte Würste zu essen.°°) Die Christen lehnten dies ab. 

Wir haben also um 200 eine Verabscheuung des Genusses von 
Tierblut in gleicher Weise im Osten und Westen des Römerreiches. 
War das Tierblut verboten, so konnte eine Epilepsieheilung durch 
Trinken von Menschenblut für die Christen erst recht nicht in Frage 
kommen. | 

Nun aber wurde in der antiken Volksmedizin das Gladiatorenblut 
nicht nur getrunken, sondern auch anderweitig als kräftiges Heilmittel 
verwendet; so gab es eine Salbung mit dem Blut der gefallenen Fechter. 

Wie uns die angeführten Stellen aus Cornelius Celsus und aus 
Plinius belehrt haben, war das Trinken von Menschenblut für die 
Völker der zivilisierten Welt doch etwas Schaudererregendes. Wenn 
die Skythen das Blut des erlegten ersten Feindes tranken 61), so waren 
es eben Wilde. Ein etwas menschlicherer Ersatz des Bluttrankes war 
die Salbung mit Blut. 

Bei Capitolinus6?) liest man, daß Faustina, die Gemahlin des 
Kaisers Mark Aurel, sich durch Gladiatorenblut von einem Gemüts- 
leiden (Liebeswahnsinn) geheilt habe. Die Heilmethode wäre sicher 
ein Bestreichen, ein Salben mit Blut gewesen, wenn mit Peter sub- 
lavaret zu lesen wäre. Aber auch wenn mit allen älteren Codices sub- 
levaret zu lesen ist, wäre die Ausdeutung auf ein Salben mit Gladia- 
torenblut noch möglich. 

Auch bei der Epilepsieheilung war eine solche Salbung üblich. 
Wir hören z. B. von Plinius, daß man den Epileptikern Menschenblut 
ins Gesicht strich, eine Prozedur, die das unmittelbare Aufstehen des 
Zusammengestürzten zur Folge habe. Da man nicht immer Menschen- 
blut bereit hatte, so stach man den Kranken in die große Zehe, um 


60) Tertullian, Apologeticum 9, 13. 14 S. 38 Rauschen ?: „Erubescat error vester 
christianis, qui ne animalium quidem sanguinem in epulis esculentis habemus, qui 
propterea suffocatis quoque et morticinis abstinemus, ne quo modo sanguine conta- 
minemur vel intra viscera sepulto. Denique inter temptamenta christianorum botulos 
etiam cruore distentos admovetis, certissimi scilicet, inlicitum esse penes illos per quod 
exorbitare eos vultis.“ — Das Trinken von Tierblut als Zeichen der Glaubensverleug- 
nung wird auch in den Akten persischer Martyrer von den Christen verlangt. Vgl. 
IX 5; X 1; Xl ı; XII 7. ı9 bei O. Braun, Ausgewählte Akten persischer Märtyrer 
(Kempten-München 1915) 104. 105. 106. I2I. 134. 

61) Herodot IV 64: Eneäv TövV npWrov Avdpo KataßdaAn Avnp ZKVdnc, TOD aluaroc 
Eumivei. 

62) Capitolinus, M. Antoninus 19 (I? 64 Peter). 
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die daraus quellenden Blutstropfen dem Epileptiker ins Gesicht zu 
streichen.$3) 


Das Blut hatte aber nach der Volksauffassung nicht nur heilende, 
sondern auch übelabwehrende und vorbeugende Kraft. Vom Tierblut 
ist das bekannt. Wir wissen ja von dem Lammblut, das die Israeliten 
in Ägypten an die Oberschwelle und die beiden Türpfosten ihrer Häuser 
strichen, um von dem Würgengel verschont zu bleiben.#) Man müßte 
sich wundern, wenn der grobe Volksglaube der Römer mit dem Gla- 
diatorenblut nicht ähnliche Zwecke verfolgt hätte. Aus der Zeit un- 
serer Passio Perpetuae haben wir zwei wichtige einschlägige Texte, 
die in ihrer kultur- und religionsgeschichtlichen Bedeutung bisher un- 
beachtet und unverstanden blieben. 


In seiner behaglichen Manier, den Kaiser Kommodus (180— 192) 
in seiner Eigenart zu kennzeichnen, brin gt Lampridius auch die Herab- 
würdigung des Kaisers zum Gladiator. Wie einst Nero als Rennfahrer, 
so trat Kommodus in der Arena als Fechter auf. Als er seinen Gegner 
niedergestoßen hatte, tauchte er seine Hand in die Wunde des ge- 
fallenen Gladiators und wischte die blutige Hand an seinem Kopfe 
ab.65) Lampridius deutet dies entsprechend dem Vorzeichenglauben 
seiner Zeit als üble Vorbedeutung,für einen blutigen Tod des Kaisers. 
Für uns liegt mehr darin. Was der kaiserliche Sonderling begann, 
äffte er nach bis zu Ende, wie in religiösen Dingen, z.B. in der Isis- 
prozession, so auch in profanen Dingen, wie beim F echterspiel. Wenn 
Kommodus die Hand in die Wunde des von ihm niedergestreckten 
Gladiators taucht und dann an seinem Schädel abwischt, so folgt er 
einem Gladiatorenbrauch. Der Gladiator hat das wirkungskräftig an- 
gesehene Blut des frisch getöteten Gegners als Heil- oder ‚Vorbeuge- 
mittel zunächst bei sich selber in Anwendung gebracht. Bereits jetzt 
beachte man für die Szene zwischen ‘Saturus und Pudens, daß der 
Gladiator die Hand in die blutige Wunde taucht. 


Der siegreiche Kämpfer übte oft noch einen anderen Brauch, von 
dem wir durch Tertullian erfahren an einer allerdings unverstanden 
gebliebenen Stelle. Tertullian eifert in seinem Buche De spectaculis 
25 gegen Christen, die den Besuch der Schauspiele, besonders der 


63) Plinius, Nat. hist. XXVIII 10 $ 43 (IV 290f. Mayhoff). 

64) Exod. 12, 22. 

65) Lampridius, Commodus 16 (1? ııo Peter): Ipse autem prodigium non leve 
sibi fecit: nam cum in gladiatoris occisi vulnus manum misisset, ad caput sibi detersit 
et contra consuetudinem paenulatos iussit spectatores non togatos ad munus con- 
'venire, quod funebribus solebat, ipse in pullis vestimentis praesidens. Das contra 
consuetudinem bezieht sich nur auf den zweiten Teil, nicht auf detersi£ .... 

14* 


202 | F, J. Dölger 


ER ER IEE EE HEEVEIREREN EL ORISLINRSRNDERHRGIRRRKELRRERBSRUR EEE 


Tierkämpfe und. Gladiatorenspiele, mit ihrem Glauben vereinbar 
wähnen. Er fragt: „Poterit et de misericordia moveri defixus in mor- 
sus ursorum et spongias retiariorum?‘“‘ „Kann ein solcher von Mitleid 
gerührt werden, wenn er unverwandt auf die Bisse der Bären und die 
‚Schwämme‘ der Netzkämpfer schaut?‘ Um die Erklärung der spon- 
giae hat man sich schon viel bemüht. Man glaubte, der Netzfechter sei 
leicht der Gefahr ausgesetzt gewesen, verwundet zu werden, und habe 
mit den Schwämmen das Blut seiner eigenen Wunden gestillt oder das 
Blut abgetrocknet. Andere hielten die spongiae für eine Art samniti- 
schen Brustpanzer. Kellner dagegen übersetzt „die zusammengerollten 
Netze der Netzfechter‘‘. Wie H.Wollmann 6) in seinem Aufsatze über 
die Retiarierlampen anmerkt, sieht ein zusammengefaltetes Wurfnetz 
von der Ferne tatsächlich wie ein Schwamm aus, so daß hiermit die 
Benennung spongiae verständlich würde. — Aber damit ist die Zu- 
sammenstellung der morsus ursorum — und der spongiae retiariorum 
noch nicht erklärt. Die blutige Wunden reißenden Bisse der Bären 
verlangen ein ebenso grausiges Gegenstück: dieses kann nicht in dem 
Wurfnetz als solchem gelegen sein, sondern in der Verwendung der 
spongiae. Hatte der Netzfechter seinem Gegner das Netz übergeworfen, 
so war dieser Gegner, in das Netz verstrickt, völlig wehrlos gemacht 
und wurde von dem Retiarier mit dem Dreizack durchbohrt. Der Netz- 
fechter zog dann sein Netz wieder weg, tauchte esin das rieselnde Blut 
seines Gegners und hatte damit nach dem Volksglauben das denkbar 
stärkste Schutzmittel. Dieses Eintauchen des schwammartigen Netzes 
in die frische Wunde und das Durchtränken mit Menschenblut ist das 
Grausige: so grausig anzusehen wie der Biß der Bären. Wer hier zu- 
sehen konnte, mußte schon jedes Gefühl von Mitleid und Barmherzig- 
keit verloren haben. So wollte Tertullian argumentieren. | 


Mit dem Auffangen des Gladiatorenblutes in Behältern und dem 
Aufsaugen des Blutes durch Schwämme oder schwammartig wirkende 
Gegenstände haben wir nunmehr die in der Öffentlichkeit ungestraft 
angewendete Methode, wie sie als heimliches und verbrecherisches 
Treiben der Zauberer vermutet wurde, und zwar noch vor ‚Tertullian 
und vor der Passio Perpetuae. Wie uns der Afrikaner Apuleius von 
Madaura sagt”), war es Volksglaube, daß die Zauberer Menschen er- 
morden und das frische Blut für ihre magischen Zwecke mit Gefäßen 
und Schwämmen aufsaugen. 


66) H. Wollmann, Retiarierdarstellungen auf römischen Tonlampen (Mitt. d. 
Deutschen Archäol. Instituts Röm. Abt. 32 [1917] 155 und S. ı5ı Abb. 4. 

67) Apuleius, Metamorphoseon I, ı2. 13. 19 (S. II 2..95 12,4 2 Bla 
Helm). 


Gleichsetzung von Gladiatorenblut und Martyrerblut DL 
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Die Martyrer sind vielfach als Kämpfer ihres Glaubens #8) in der- 
selben Arena gefallen, in der sonst die zum Tierkampf verurteilten Ver- 
brecher und die Gladiatoren ihr Blut vergossen. In den Perpetuaakten 
heißt es ausdrücklich, daß nach dem Tierkampf die Bekenner von dem 
Volke in die Mitte gefordert wurden, um dort (wie die im Kampfe unter- 
legenen Fechter und die verwundeten Tierkämpfer) den Todesstoß zu 
empfangen. Wenn das Blut der Gladiatoren und Tierfechter im Volks- 
‚ glauben jener Zeit so große Kraft hatte, warum sollte das Blut der 
Martyrer nicht ein gleiches und noch mehr leisten? Sie waren doch im 
Glauben der Christen Geistesträger, ihr Leib galt besonders geheiligt 
als Wohnung des Heiligen Geistes. So übertrug sich dieantike Schätzung 
des Blutes spielend ohne viel Reflexion auf das Martyrerblut — und wir 
verstehen die Sucht der Christen, einen Tropfen im Linnentuch für sich 
zu gewinnen oder die blutigen Spuren mitSchwämmen aufzusaugen, wie 
der spanische Dichter Prudentius in seinem Peristephanon HymnusX]I, 
I41ff. zu schildern weiß.) Nach Prudentius Peristephanon X, 841— 
845 drängt sich eine Mutter hinzu, um das Blut ihres um des Glaubens 
willen zur Hinrichtung verurteilten Sohnes mit den Händen und dem 
Mantelüberwurf (pallium) aufzufangen. Daß die Mutter das Kleidungs- 
stück als heiliges Erinnerungsstück zu Hause verwahrt, entspricht der 
mütterlichen Liebe — das ist der Anfang des privaten Reliquienkultes, 
wie wir Ähnliches ja auch in der Antike bei der Heidin Pollutia im 
Jahre 66 vorgefunden haben. 

Blutgetränktes Linnentuch, blutgetränkter Schwamm, der in das 
Blut getauchte Gegenstand, die Blutreliquie war aber nicht nur eine 
fromme Erinnerung; denn das Volk denkt vielfach stofflich, dinglich: 
das Blut ist für die Menge kraftbegabt: es wird zum Phylakterium, 
zum Schutzmittel des Trägers und des Hauses. Nun erst verstehen wir 
das Wort des Prudentius: 


„Die meisten tauchen ein Linnenstück 
In das rieselnde Blut. 

Als heiligen Schutz verwahren sie es 
Zu Hause für Enkel und Kind.“ 


68) Vgl. den schönen Vergleich des Martyriums mit dem Kampf in der Arena 
bei Tertullian, Ad martyres 3, wo Gott als agonothetes, der Heilige Geist als xystar- 
ches, Christus als epistates und die Martyrer als Kämpfer erscheinen. 


69) Prudentius, Peristephanon XI 141—144: 


Palliolis etiam bibulae siccantur arenae, 
Ne quis in infecto pulvere ros maneat. 

Si quis et in sudibus recalenti aspergine sanguis 
Insidet, hunc omnem spongia pressa rapit. 


F.)J. Dölger. Gladiatorenblut und Martyrerblut 


Das Martyrerblut ist Andenken an den Martyrer, memoria san- 
guinis, genau so sagt Saturus zu Pudens. Aber das zweite ist mit- 
gemeint, esist auch ein tutamen: wie das Blut des frisch getöteten, in 
seiner vollen Lebenskraft hingeschlachteten Menschen, so in gesteiger- 
tem Maße das Blut des Martyrers und Bekenners. So verstehen wir die 
Szene zwischen Saturus und Pudens und den in das Blut getauchten 
Fingerring. 
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Nachtrag zuS. 203 Anm. 26. Zu der aufS. 203 angeführten Sitte, Augen und Leib 7 
mit dem Blute eines Märtyrers zu bestreichen und sich dadurch zu segnen, vgl. man 
jetzt noch das Martyrium des hl. Arethas, der in der christlichen Stadt Nedschran in 


Südarabien durch Dhu Nowas, den König der Himyariten (Homeriten), im Jahre 523 
getötet wurde. Nach dem Berichte über die Enthauptung des Arethas heißt es: 


Cuveöpauev de TO nANdoc TWVv Aylwv 
HAPTUPWV, Kal TTEPLIEXPIOV TA EaurWv CW- 
MaTo Ek Tod ainartoc TOO Aylov "Apeda 
SAN Mia dE yuvn TWV xpıcriavwv EXoUca 
ov 1d10V VIOVv WC ETWV TECCHPWV N TIEVTE 
EcTWCca Kal Heatauevn TTWC EeVAOYoOVTo oi 
äyıor Kai TrEPLEXPIOV TÜC Öweic AUTWV &K 
Tod ainaTtoc TOO Aylov. ’Apeda, cuvöpa- 
Moüca EAaßev TOD ainatoc aVTOoÜ, Kai 
KOTACPPOAYICAUEVN Eaurnv Kal TOV Eaurfic 


Die Menge der heiligen Martyrer 
lief hinzu, und sie salbten ihre Körper 
mit dem Blute des hl. Arethas.... Eine 
Frau der Christen, die ihren 4 oder 5 Jahre 
alten Sohn bei sich hatte, stand dabei 
und sah, wie die Heiligen jubelten und 
ihre Augen (das Gesicht?) mit dem Blute ° 
des hl. Arethas salbten. Da lief sie hinzu, 
nahm von seinem Blute und besiegelte 
sich und ihren Sohn. | 


viöv. i 
Der Text nach Maprüpiov To äyiou ’Apeba bei J. Fr. Boissonade, Anecdota Graeca V 
(Parisiis 1833) 32. Einen nicht wesentlich abweichenden Text bietet Migne PG ııs, ° 


1273CD in Kap. 2r. 22. Zu den Ausgaben vgl. Bibliotheca hagiographica graeca? 
Bruxelles 1909) 26. Hinweis von A. Rücker. ’ 


FRÜHMITTELALTERLICHE ILLUSTRIERTE 
ENZYKLOPÄDIEN 


Von Adolph Goldschmidt, Berlin. 


Enzyklopädien des gesamten Bildungsmaterials hat es während 
der ganzen christlichen Zeitrechnung gegeben, und ihre Lektüre gibt 
uns einen Einblick in die wissenschaftlichen und historischen Kennt- 
nisse der verschiedenen Epochen. Allerdings mit Einschränkung. Denn 
inder Periode des Mittelalters ist die selbständige empirische Forschung 
sehr gering. Man verläßt sich meist ganz auf seine älteren Gewährs- 
männer und paraphrasiert sie im besten Falle, und wir können uns 
sehr wohl denken, daß vor allem in praktischen Dingen, die das täg- 
liche Leben, Handwerk und Landbau betrafen, die Kenntnisse der 
Beteiligten häufig viel eingehender waren, als es uns die wenigen aus 
älterer Zeit übernommenen Schlagworte glauben machen. Ebenso ist 
auch der Umkreis dessen, was in solchen Enzyklopädien zur Sprache 
kommt, nicht immer maßgebend für die wirklichen Interessen der Zeit, 
sondern vieles ist nur mit übernommen aus alten Quellen als traditio- 
nelle Gelehrsamkeit. 

Dagegen sind besonders wichtig für uns diejenigen Exemplare, 
die mit Illustrationen: versehen sind, durch die uns angezeigt wird, 
welche Vorstellung man mit den Dingen verband, welche Form sie in 
der Bildphantasie des Lehrenden und des Lernenden annahm. Über 
die Geistesbildung der verschiedenen Perioden können wir aus der 
bildlichen Gestaltung oft tiefere Schlüsse ziehen als aus den Texten, weil 
sie denBetrachter unter dieOberfläche der bloßenLektüre führen mußten. 

Eine umfangreiche Enzyklopädie der Römer, die „Artiguitates 
rerum humanarum et divinarum‘ des Terentius Varro, ist leider ver- 
loren gegangen, doch ist sie von mittelalterlichen Schriftstellern noch 
benutzt worden, und manches Zitat daraus überliefert. Unter den christ- 
lichen Schriftstellern wird die enzyklopädische Gestaltung zunächst von 
Männern wie Boethius und Cassiodorus fortgesetzt, allerdings mit einer 
gewissen Einseitigkeit nach der theologischen und philosophischen 
Seite, erst am Anfang des 7. Jahrhunderts in gleichmäßig umfassender 
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Weise durch den Spanier Isidorus, Bischof von Sevilla, der in seinen 
20 Büchern Etymologien, auch „Origines“ genannt, eine erstaunlich 
große Belesenheit in der älteren Literatur aufweist, aus der er das ihm 
für seine Ableitungen Wichtige herauszieht.!) Adolf Ebert nennt ihn 
„den größten Exzerpisten und Kompendiator, den es vielleicht gegeben 
hat“. Er bildet in den Klöstern des Mittelalters eine der hauptsäch- 
lichsten ‚Belehrungsquellen und ist in zahlreichen Abschriften erhalten. 

Als der erste große Lehrer und Enzyklopädist auf deutschem Boden, 
als der „Praeceptor Germaniae‘', gilt Rabanus Maurus. Rabanus 
stammte aus Mainz, war dort 780 geboren, wurde im Kloster Fulda 
erzogen und dann zu Alcuin nach Tours geschickt, der ihn so lieb- 
gewann, daß er ihm den Beinamen Maurus, des Lieblingsschülers des 
heiligen Benedikt, seines Ordensgründers, beilegte. Nach Fulda als 
Lehrer zurückgekehrt, wurde er 822 Abt des Klosters, entsagte nach 
20 Jahren dieser Würde und zog sich auf den Petersberg bei Fulda 
zurück, wo er sein großes enzyklopädisches Werk über das Weltall 
„De rerum nalturis“ verfaßte. Dies Werk in 22 Büchern beginnt mit Gett 
und den göttlichen Personen. Es folgt die kirchliche Hierarchie, die 
Schöpfung derWelt, die Geographie, die Zeiteinteilungen und Geschichte, 
Tiere und Pflanzen. Von dieser Schrift gibt es ein illustriertes Exem- 
plar in der Bibliothek des Klosters Montecassino, das auch dort bei 
den Benediktinern geschrieben worden ist, und zwar unter dem Abt 
Theobald am Anfang des 11. Jahrhunderts (1023).2) Es ist also keine 
Handschrift aus Rabanus’ Zeiten, sondern eine fast 200 Jahre spätere 
Abschrift. Es fragt sich daher zunächst, ob die Illustrationen, die sich 
eingefügt zwischen dem in zwei Kolonnen geschriebenen Text befinden, 
auch schon aus der Vorlage des 9. Jahrhunderts kopiert, oder ob sie 
eigene Zutat aus der Zeit des Schreibers bald nach 1000 sind. Nun 
scheint allerdings in den Illustrationen eine ältere Vorlage durchzu- 
blicken.?) Die quadratischen Kopfformen mit den niedrigen Stirnen 
weichen von den anderen Theobald-Handschriften ab und erinnern 
stärker an die antikisierenden Köpfe der Karolingerzeit. Auch der 
weibliche Kopfschmuck stammt aus der Antike, besonders stark aber 


ı) Ed. W. M. Lindsay, Isidori Hispalensis episcopi Etymologiarum sive originum 


libri XX, Oxford ıgı1. Vgl. über ihn und die älteren Enzyklopädisten Adolf Ebert, 
Geschichte der Christlich-Lateinischen Literatur. ist sh 

2) Codicum Casinensium Manuscriptorum Catalogus cura et studio monachorum 
S. Benedicti Vol. I. P- 212. — A. M. Amelli, Miniature sacre e profane dell’ anno 1023 
illustranti l’enciclopedia medioevale di Rabano Mauro. Montecassino 1896. — Text in 
Patrologia Latina Vol. CXT. | 


3) Vgl. Panofsky-Saxl, Dürers „Melencolia. I“ (Stud. d. Bibl. Warburg II. Leipzig 


1923) S. 125f. \ 
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Rabanus-Codex von Montecassino 


. weisen die Bilder der heidnischen Gottheiten 
und die Darstellungen von Handwerk und 
Gewerbe ın die Vergangenheit zurück. Sie 
berühren sich noch mit antiken Reliefs und 
sind zweifellos von römischen Denkmälern 
abgeleitet. Ein Beispiel für die merkwürdig 
zusammengesetzte Verbildlichung ist die 
Darstellung des Merkur (Abb. ı). Er ist 
dem Text entsprechend mit einem Hunde- 
kopf, der dieSchlauheit bedeutet, gezeichnet 
und mit einem Stab in der Hand, mit dem er 
sich einer Schlange nähert, die am Boden RELRR 

kriecht. Der Text dazu lautet: „Virgam Antike Statuen des Mars und 
ienet, qua serpentes dividil, id est venena“ Herkules 

und stammt offenbar von einer Beschreibung des antiken Merkurstabes, 
der zwei Schlangen voneinander scheidet, während er von dem Iilu- 
strator so verstanden wird, daß der Stab Schlangen tötet, zerteilt. 
Hierbei handelt es sich also um eine mißverstandene literarische 
Übernahme, während sich eine mißverstandene rein bildliche Über- 
nahme aus der Antike darin zeigt, daß die Flügel, die der römische 
Merkur an seinen Füßen trägt, zu einem Vogel ergänzt werden, der 
ihm zwischen den Beinen fliegt. 

‘Der Tierkopf, der beim Rabanus dem Herkules über der Schulter 
erscheint (Abb.2), ist die Abschrift von dem Löwenkopf des über die 
Schultern geworfenen Felles des antiken Halbgottes. Bacchus (Abb. ı) 
hat sein weinbekränztes Haupt und die erhobene Schale von der Antike 
geerbt, ebenso Mars Haltung und Waffen (Abb. 2); und Venus, wenn 
auch noch so korrumpiert, zeigt die Haltung der mediceischen. Eine 
ganz unantike Illustrierung des Textes dagegen ist es wiederum, wenn 
Vulkan als Zeichen seiner Lahmheit den einen Unterschenkel verkrüp- 
pelt nach oben biegt und als Attribut seiner Erfindung das Bild eines 
Schmelzofens in der Hand hält (Abb. ı). Diese Mischung von Über- 
nahmen aus der antiken Tradition (Abb. 2a) mit eigenen Erfindungen 
würde einer karolingischen Illustration durchaus entsprechen. Auch 
ist darauf hinzuweisen, daß die übrigen Hauptschriften des Rabanus 
Maurus ebenfalls schon zu ihrer Entstehungszeit illustriert waren und 
wahrscheinlich schon in ihrem ersten Dedikationsexemplar die Bilder 
besaßen, die dann häufig mit den Abschriften kopiert wurden, so die 
Schrift „De laudibus sanctae crucis“ und die „ZLeges Barbarorum“ *) 


ı) E. H. Zimmermann, Die Fuldaer Buchmalerei in karolingischer u. ottonischer Zeit 
im Kunstgeschichtlich. Jahrb.d.K.K. Zentral-Kommission etc. in Wien. Bd.TV. 1910. 5.83. 
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Es ist also durchaus wahrscheinlich, daß der Cassineser Kopie des 
Textes des Rabanus auch ein illustriertes Urbild vorlag und daß wir 
in den Bildern eine mehr oder minder freie Wiedergabe der karolin- 
gischen Miniaturen besitzen. Frei muß sie jedenfalls sein, denn neben 
den retrospektiven Erscheinungen ist doch die Verwandtschaft mit den 
übrigen Malereien aus der Zeit Theobalds deutlich sichtbar, und in den 
kostümlichen und architektonischen Beigaben herrscht, wie es scheint, 
gegenüber der karolingischen Kunst eine große Selbständigkeit. Aber, 
wie das Verhältnis auch im einzelnen sein mag, die Illustrationen ge- 
hören jedenfalls ihrem Charakter nach in die vorromanische Zeit, und 


wahrscheinlich in ihrem Ursprung schon der Zeit des Rabanus selbst an. 4 


Wir brauchen jedoch bei Rabanus nicht stehen zu bleiben, es er- 
öffnet sich noch eine weitere Perspektive. Der Praeceptor Germaniae 
hat nämlich sein Werk zum größten Teil wörtlich von den Etymologien 
des Isidorus Hispalensis abgeschrieben. Es wäre also sehr wohl 
möglich, daß bei der Illustrierung des Werkes von Rabanus zugleich 
mit dem Text auch Abbildungen aus einem illustrierten Isidorus über- 
nommen worden wären, mit denen wir bis in das 7. Jahrhundert zurück- 
gelangen würden. Wir würden in einem Zusammenhang beider, die dem 
Text entspräche, jedenfalls noch eine weitere Erklärung finden für die 
antiken Traditionen. | 

Zwischen Isidorus und Rabanus ist aber doch ein bestimmter Unter- 
schied im Text. Isidorus geht von philologischer Grundlage aus, er 
gibt Ableitungen und Erklärungen aller gebräuchlichen Worte (Substan- 
tiva) und verbindet damit auch weitere Mitteilungen durchaus nicht an- 
tiker Weisheit. Und diese Worte sind nach sachlichen Gebieten geordnet. 
Er beginnt mit den Wissenschaften selbst, den freien Künsten, Medizin 
usw., dann folgt die Zeiteinteilung mit einer Weltchronik, die in die 
christliche Lehre übergeht mit der ganzen himmlischen Hierarchie, 
hierauf kommen die Menschengattungen, ihre Sprachen, die Tiere, die 
Pflanzen, Steine, die Geographie, dann die Beschäftigungen, Arbeiten 
und Vergnügungen der Menschen. 

Rabanus gibt seinem Werke einen strenger kirchlichen Charakter, 
indem er die Kapitel verstellt und statt mit den Wissenschaften, mit 
Gott und den himmlischen Heerscharen beginnt und von dort allmäh- 
lich herabsteigt, und indem er ferner zu dem von Isidorus übernom- 
menen Text immer, oder fast immer, eine mystische Beziehung zu dem 
Wesen und der Geschichte Christi und seiner Lehre hinzufügt, z. B. 
nach der mit Isidorus genau übereinstimmenden etymologischen Er- 
klärung des Namens „Adam“ fügt er hinzu, daß Adam die „figura“ 
das Bild) Christi sei, denn wie er am 6. Tage nach deın Bild Gottes 
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gemacht sei, so habe im 6. Zeitalter der Sohn Gottes menschliche Ge- 
stalt erhalten. Durch das ganze Werk geht es in dieser Weise weiter. 
So gibt es ein Kapitel über die Bezeichnungen der verschiedenen 
Regierungen „De regnorum vocabulis‘. Während Isıdorus nur von 
_ weltlichen Herrschern spricht, fügt Rabanus als obersten Herrscher 
Christus hinzu, geht ausführlich auf ihn und den Gegenherrscher Anti- 
christ ein und bringt dementsprechend als Bild den thronenden Christus 
mit Engeln und mit zwei vor ihm knienden Königen (Abb. 3). Dies 
Bild müßte der Illustrator also zum mindesten selbständig hinzugefügt 
haben und kann es nicht dem Isidorus entnommen haben. So steht es 
auch noch mit anderen Bildern, die nur zum Rabanus-, aber nicht zum 
Isidorustext gehören. Dieselben haben aber so gleichen Charakter und 
so gleiche Stilformen mit den übrigen, daß man auch bei jenen an 
einen.engen Anschluß an eine ältere Folge schwerlich denken könnte, 
sondern höchstens an eine freie Benutzung einzelner älterer Vorbilder. 

Nun kommt aber noch hinzu, daß wir trotz der sehr großen Zahl 
von Isidorus-Handschriften, die bis in das 8. Jahrhundert zurückgehen, 
unter ihnen meines Wissens keine einzige finden, die als illustriert 
gelten könnte in dem Sinne des Rabanus Maurus, sondern sie enthalten 
nur Kreisschemata mit Einteilungen zur Verdeutlichung der Jahres- 
zeiten, der astronomischen und geographischen Verhältnisse, zuweilen 
auch Tafeln mit Händen und mit Menschen verschiedener Gestalt, 
vereinzelt auch am Anfang das übliche Autorenbild, auf dem Isidorus 
und der Bischof Braulio, dem er sein Werk gewidmet hat, nebenein- 
ander unter einer Arkade sitzen.!) Aber nirgends sind wirkliche Text- 
illustrationen vorhanden, sondern nur diese geringen erläuternden Bei- 
gaben. Es wäre sehr seltsam, wenn sich von einer durchlaufenden 
Illustrierung, wie sie sich später bei Rabanus findet, keine Spur mehr 
erhalten hätte; umso mehr als sie zu Rabanus’ Zeit doch noch vorhanden 
gewesen sein müßte, wenn sie ihm als Vorlage gedient hätte. Wir 
müssen also annehmen, daß die Rabanus-Illustrationen frühestens mit 
der Schrift des Rabanus selbst entstanden sein können. Daß im ein- 
zelnen Zusammenhänge mit antiker Tradition nachzuweisen sind, ist in 
der karolingischen Periode keinesfalls auffällig. 

Der Charakter der Rabanus-Illustrationen ist durchaus einheitlich, 
sie suchen eine möglichst sachliche Wiedergabe der Worte des Textes 
im Bilde, eine Sichtbarmachung der objektiven Erscheinung der be- 
sprochenen Dinge. Wo sich diese mit einem herkömmlichen, fest 
eingewurzelten Bilde verbinden, wird dasselbe zuweilen einfach über- 


1) P. Gabr. Meier O. S. B. Catalogus Codicum.... in Bibliotheca Monast. Ein- 
sidlensis, Cod. 167. 
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nommen wie etwa bei der Darstellung der Sonne in der Form des 
antıken Sonnengottes auf seinem Viergespann (Abb. 13), oder des Roten 


Meeres als nackter Frau, die aus dem Wasser ragt und zwei Meerunge- 


heuer an ihrem Busen nährt, oder wie in dem Kapitel „De Ziversitate 


aguarum“, wo die Flüsse im antiken Sinn als nackte Jünglinge erschei- 
nen, die Wasser aus einer Urne gießen. | 
Bei der Besprechung der Jahreszeiten sind die verschiedenen Be- 
Schäftigungen wie das Pflügen, die Weinernte usw. möglichst knapp 
durch die Wiedergabe einer Person, welche die Handlung vollführt, 
anschaulich gemacht, bei dem Kapitel „De Jestivitatibus‘“ wird ein Horn 
geblasen zum Eintritt in das Gotteshaus, auf das die Gläubigen zugehen 


(Abb. 4). Die Verquickung antiker Tradition und wörtlicher Text- 
illustration bei den heidnischen Götterbildern ist vorher schon erörtert 


worden. 


Dieser Bilderhandschrift vom Anfang des ır. Jahrhunderts sind. 


zwei andere des ı2. Jahrhunderts gegenüberzustellen. Eine Kompila- 
torentätigkeit herrschte in den meisten Benediktinerklöstern der Zeit. 
Man schrieb Teile einzelner Schriftsteller, die besonders wichtig er- 
schienen, zu einem mehr oder minder umfangreichen Kompendium 
-usammen als Material zum Unterricht. Für uns kommen hier nur sehr 
umfassende und zugleich illustrierte in Frage. Es gehören hierher der 
„Liber Floridus“ und der „Hortus Deliciarum‘“, und zwar fällt der erstere 
in den Anfang, der letztere in die zweite Hälfte des ı2. Jahrhunderts. 


Der „Liber Floridus“ hat nicht das feste Gefüge wie Isidorus und Ra- 


banus. Er ist eine Kompilation von Ausschnitten älterer Werke, die 
möglichst das ganze Bildungsgebiet umfassen. Auch hier handelt es 
sich um die Weltgeschichte, die verschiedenen Zeitalter, um astrono- 
mische, geographische und naturwissenschaftliche Dinge. Das Gefüge 
aber ist lockerer als beim Rabanus, Gedichte und Besonderheiten von 
lokalem Interesse sind eingemischt. Dies Kompendium wurde in St. 
Omer in Nordfrankreich (in der Nähe von Lille und Calais) verfaßt 
und im Jahre 1120 vollendet, und zwar schon in der Originalhand- 
Schrift gleich mit Illustrationen geschmückt. Es befindet sich jetzt 
in der Universitätsbibliothek in Gent und ist bis ins 15. Jahrhundert 
oft abgeschrieben worden, im 16. Jahrhundert sogar noch für einen 
Philipp von Cleve ins Französische übersetzt. In Wolfenbüttel wird 
eine ‚genaue Kopie bewahrt, die ebenfalls noch dem 12. Jahrhundert 
angehört und manches in der Genter Handschrift Fehlende ergänzt. 
Chantilly besitzt nach Delisles Angabe eine Kopie, die wiederum nach 
der Wolfenbütteler ausgeführt ist, Leyden eine solche des 14. Jahr- 
hunderts, die sämtliche Abbildungen ins Gotische bester Qualität 


en 
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umstilisiert. Der Verfasser der Kompilation ist ein Kanonikus 
Lambertus in St. Omer, Sohn eines Onulfus. Er hat sie vermutlich 
für den Abt Simon vom Kloster St. Bertin ebendort angefertigt, der 
sie später nach der Abtei St. Bavo in Gent mitgenommen hat.!) 

Gegenüber dem Rabanus steigert sich hier das Phantastische. Die 
apokalyptischen Dinge, die dort nicht berührt wurden, treten ausführ- 
lich hier auf. Zwar sind die alten Traditionen in chronologischen und 
astronomischen Verhältnissen beibehalten, und damit auch die Stern- 
bilder und ähnliches aus alten Vorlagen übernommen, aber im allge- 
meinen tritt uns in den Illustrationen gegenüber dem sachlichen Werte 
der Rabanusbilder eine subjektiv-phantastische, stilisierende Gestaltung 
entgegen. Ein gesetzmäßiges Formengefühl beherrscht die Vorstellung 
der Dinge. Das Abbild der realen Erscheinung wird abgewandelt 
unter dem Einfluß rein künstlerischer, ornamentaler Neigungen, die 
besonders in der Linienbewegung der Zeichnung zur Geltung gelangen. 

Man vergleiche die Darstellung des Paradieses bei Rabanus ( Abb. 5 ) 
und Lambertus (Abb. 6). Der Text bei Isidorus und Rabanus spricht 
am Anfang der geographischen Erörterungen von der flammenden Um- 
zäunung des Paradieses, von den Engeln mit Flammenschwertern, von 
aller Arten Bäume und dem „Zigrum Vitae‘. Alles dies wird möglichst 
sachlich wiedergegeben, wenn auch hier schon symmetrisch geordnet. 
Bei Lambertus dagegen sind theologische Verknüpfungen gesucht. Die 
Vorstellung des himmlischen Jerusalem wird herangezogen, und diese 
erträumte Stadt mit ihren Türmen, Kuppeln und Toren umgibt wie 
ein Rahmen den in die Mitte gesetzten Lebensbaum, der durch die 
ornamentale Einfügung einen ganz besonders eindrucksvollen Charakter 
erhält. In der Mitte des Vordergrundes ist ein pyramidenförmiger 
Haufen stilisierter Erdschollen aufgetürmt, der ein Sinnbild der wilden 
Natur außerhalb Edens präsentiert. Alle diese Dinge bilden, ohne 
ein klares räumliches Verhältnis zueinander zu haben, einen engen 
ornamentalen Zusammenhang und würden auch ohne die Beischrift 
„Paradysus‘ wie ein überirdisches Gebilde auf uns wirken, dessen 
Realität zu bestimmen wir gar nicht versucht werden. 

Ebenso ist es mit der Darstellung Roms (Abb. 7). Wieder schließt 
ein rahmender Komplex von Stadtmauern und phantastischen Türmen, 
der als „Aoma“ bezeichnet wird, den thronenden Petrus in sich, der, als 
Papst gekleidet, das Kreuz und die Schlüssel hält. Die freien Zwischen- 
räume sind mit Schrift gefüllt, die uns die Zeit von Adam bis zur 


1) Jules de Saint-Genois, Catalogue des Manuscrits de la Bibhotheque de Gand. 
1849—52, p. 14—44. — Archiv d. G. f. ältere deutsche Geschichtskunde t. VI p. 5 und v1 
p. 540—546. — L. Delisle, Notices et Extraits des manuscrits 38 (1906) p. 577—-791. 
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Gründung der Stadt und bis zur Geburt Christi angeben, die Länge der 
Peterskirche, die Anzahl ihrer Altäre, die Daten der Regierung und 


der Passion Petri. So sind die Begriffe: Papst, Peterskirche, Rom mit- 
einander verbunden und haben in einem ornamentalen Komplex ihren 
gemeinsamen Ausdruck gefunden. Der Künstler will sich dabei offen- 
bar gar nicht die reale Situation klarmachen, wie der Papst in der 
Peterskirche sitzt, sondern nur die einzelnen Faktoren in einen fühl- 
baren Zusammenhang bringen, und dieser Zusammenhang ist eben der 
flächenmäßig-ornamentale. Daß für den damaligen Künstler ebenso 
wie jetzt bei dem Betrachter die Fassung des Gegenstandes zum min- 
desten ebenso wichtig ist wie der Gegenstand selbst, erkennt man an 
dem Bild des Octavianus Augustus, bei dem Figur, Ornament und 
Schrift sich zu einem untrennbaren Ganzen zusammenschließen (Abb.8). 
Sehr bezeichnend für die Auffassung ist auch die Wiedergabe der 
Pflanzen Zeder, Zypresse, Palme und Rose von Jericho, die völlig zu 
ÖOrnamenten mit symbolischer Ausdeutung werden (Abb. 9). 

Etwa fünfzig Jahre später als der Genter „Zider Floridus“ wurde 
der „Zortus Deliciarum‘‘ der Herrad von Landsberg vollendet, und zwar 
in dem Kloster der heiligen Ottilie zu Hohenburg im Elsaß. Herrad 
war eine Schülerin der Äbtissin Relindis, die ıı4o dorthin berufen 
war und die als Pflegerin von Musik, Poesie und Zeichenkunst einen 
großen Ruf genoß. Im Jahre 1167 wurde sie ihre Nachfolgerin, nach- 


dem sie offenbar schon vorher das große Sammelwerk begonnen hatte, 
das ihren Namen trägt, denn es finden sich in ihm die beiden Jahres- 
zahlen 1159 und 1175. Im Anfang des 16. Jahrhunderts war das Manu- 
skript noch auf Hohenburg. Dann kam es in Gewahrsam des Bischofs 
von Straßburg. In der Französischen Revolution gelangte es in die | 
Straßburger Bibliothek und ist 1870 bei der Beschießung Straßburgs 
verbrannt. Auszüge aus einer sehr umfangreichen Bibliothek, wie sie 


sich vermutlich in Hohenburg befand, bilden die Grundlage dieses 
Kompendiums. Auch hier wird der Anfang gemacht mit der Gottheit 


und der Schöpfung, bei der astronomische und geographische Dinge 


behandelt werden. An den Sündenfall schließen sich die Abgötterei, 
die Wissenschaften und freien Künste. Es folgen die Geschichte der 
Patriarchen, der Propheten, wobei die Beziehungen der Personen des 
Alten und des Neuen Testamentes zueinander eine erhebliche Rolle 
spielen. König Salomo bietet eine beliebte Gestalt für die Allegorie. 
Auf die Weltgeschichte bis zur Geburt Christi folgt das Leben Christi 
selbst und die Apostelgeschichte. Die Gleichnisse dienen zur Einfüh- 
rung von allerlei Gedichten, die Apostelgeschichte zur Darstellung von 
Tugenden und Lastern. Die Apokalypse spielt eine große Rolle und 
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gibt Gelegenheit, die letzten Dinge der Welt auszumalen. Den Schluß 
bilden allerlei Listen und Tabellen. Die zahlreichen Bilder, die oft die 
ganze Seite ausfüllen und zum Teil in Farben und Vergoldung aus- 
geführt waren,sind uns nur durch Nachzeichnungen und Pausen bekannt, 
die uns aber von der Auffassung und den Stileigentümlichkeiten ein 
genügendes Bild vermitteln.!) ‘Der Unterschied von dem „Zider 
Floridus‘‘ ist trotz des verhältnismäßig kurzen Zwischenraumes ein 
außerordentlich großer. Es findet sich eine starke zeichnerische Be- 
reicherung, die an Stelle des Abstrakt-Ornamentalen mehr das Natura- 
listisch-Lebendige setzt. Die Formen werden suggestiver für die Vor- 
stellung wirklicher Handlungen, sprechender in Bewegungen und räum- 
lichen Beziehungen. Da sie dem Sachlichen näher stehen als die 
meisten Bilder des „Ziber Floridus‘“, so nähern sie sich in manchen 
Illustrationen wieder mehr dem Rabanus Maurus. Verschiedene Sche- 
mata, die von alters her üblich waren, sind auch jetztnochnnicht erloschen. 
So wird das Kreisbandornament, das im Rabanus sieben Propheten 
umfaßt (Abb. 10), im Hortus für die neun Musen verwandt (Abb. ı1). 
Auch für die Konstellation der freien Künste oder der Tugenden und 
Laster werden geometrische Komplexe benutzt, wie sie schon in der 
Karolingerzeit nachzuweisen sind (Abb. ı2). Bezeichnend aber ist der 
Unterschied, der sich ergibt, wenn man die Darstellung der Sonne im Ra- 
banus (Abb. 13)und im Hortus(Abb.ı4)miteinander vergleicht. Inbeiden 
geht man darauf aus, sie zu personifizieren; während aber bei Rabanus 
Apoll auf seiner Quadriga erscheint in antiker Gestaltung, sehen wir hier 
einen mittelalterlichen Karren, von müden Kleppern gezogen, in dem 
der Sonnengott recht bürgerlich zu sitzen scheint. Dort also die ge- 
dankenlose Übernahme eines hergebrachten Typus, hier die selbstän- 
dige bildliche Auslegung einer gedanklichen Tradition. Eine solche 
Vergegenwärtigung von Zuständen und Vorgängen erstreckt sich nun 
aber auch in weiterer illustrierender Ausmalung und zeitigt einen 
wachsenden Naturalismus, wie ihn der „Ziber Floridus“ nicht kennt. 
Daß diese Steigerung des Realismus in Zusammenhang steht mit der 
Ausnutzung byzantinischer Vorbilder, ist an vielen anderen Beispielen 
nachgewiesen, und wie sehr gerade der „ortus Deliciarum‘“ seine 
Anregungen solchen von Osten stammenden Vorbildern verdankte, 
ergibt sich aus zahlreichen seiner Bilder. Die Beweinung Christi 
(Abb. ı5) ist eine genaue Wiederholung der Komposition auf byzan- 
tinischen Denkmälern. Die Art, wie Maria den Kopf Christi auf ihr 
Knie bettet, wie die Apostel am Fußende sich vorbeugen und Johannes 


ı) Herrade de Landsberg. Hortus Deliciarum. Texte par A. Straub et G. Keller. 
Strasbourg 1901. 
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nach der Hand seines Herrn faßt, wie die Frauen von links heran- 
kommen: alles dies ist genau übernommen von einem Vorbild, das etwa 
dem byzantinischen Elfenbeinrelief aus Petershausen im Konstanzer 
Rosgarten-Museum entspricht (Abb. ı6). Ebenso ist auch die Szene 
„Christus mit den Aposteln am Ölberge“ in ihrer im Abendland ganz 
ungewöhnlichen Ansammlung sämtlicher Apostel (Abb.ı7) ein Abbild 
der byzantinischen Darstellung, das sich sogar auf die genaue Wieder- 
holung einzelner Gestalten wie des vornüber gesunkenen Apostels, auf 
dessen Scheitel wir blicken, erstreckt, wie wir ihn z. B. in den Mosaiken 
von San Marco in Venedig wiederfinden (Abb. ı8). Die byzantinischen 
Typen enthielten viel mehr realistische Ausgangspunkte als die abend- 
ländischen der frühromanischen Zeit. So fand der eigene realistische 
Trieb an solchen Vorbildern Nahrung und wurde bestärkt. Hinzu 
kommt, daß auch die zeichnerischen Motive dort aus einer viel reicheren 
Quelle stammten und der abendländischen Zeichnerin eine größere 
Mannigfaltigkeit und eine größere Illusion des Lebendigen vermittelten. 
Diesen übernommenen Dingen folgten die selbständig erfundenen. Die 
Erzählungen und Gleichnisse der Bibel werden in zahlreiche Einzel- 
phasen geteilt, die Vorgänge lebendig durchdacht und nicht auf ein 
Symbol konzentriert. Symbol und Realität trennen sich, und die an- 
tiken Personifikationen wie Licht und F insternis, Luft und Wasser, 


werden als etwas Gesondertes vom wirklich Existierenden abgelöst. 
Es ist die Zeit, die in der Literatur zu der reichen epischen und lyrischen 


Dichtung führt. und die ganz allgemein in den zeichnenden Künsten 
einen neuen Reichtum der Formen zugleich mit einer größeren Real- 
istik entwickelt. Die Gesten werden sprechender, die Körper schmieg- 


samer, die Gewandung dem wirklichen Fall der Falten entsprechender, 


und alles wird suggestiver in der plastischen Rundung. 

Zwischen dem „Zortus Deliciarum“ und dem „Liber Floridus“ liegt 
aber auch ein geographischer Unterschied des Südens und des Nordens, 
des Oberrheins und der Küste des Kanals. In Süddeutschland ist die 
Verbindung mit Italien und mit Byzanz näher, während von den nor- 
dischen Ländern, vor allem Irland und England, eine stärkere Neigung 
zur abstrakten Örnamentik und zur künstlerischen Linienführung ausgeht. 
Auch der figürlichen Darstellung bemächtigt sich dieses Linienspiel 
zunächst in Irland in sehr schnörkelhafter Form, dann in England im 
10. Jahrhundert in unruhig bewegter, im späteren ı ı. Jahrhundert in be- 
ruhigterer, klarerer ‚Weise, und verbreitet sich über das nördliche Frank- 
reich und benachbarte Belgien nach Deutschland hinein, wo in den 
ottonischen Schreibschulen ebenfalls eine stark stilisierende, aber 
weniger bewegte Figurendarstellung aufgenommen war, die von Echter- 


ee 
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nach, Trier und verwandten Klöstern aus vermutlich auch zur Bildung: 
des belgisch-französischen Formencharakters beigetragen hat. So ent- 
steht im ı1. und ı2. Jahrhundert eine Blüte dieses spezifisch mittel- 
alterlichen Stiles, bei dem die ornamentale Linienführung im Gleich«- 
gewicht steht mit dem gegenständlichen Ausdruck. | 


Vom Süden Deutschlands her, besonders von den Donaugebieten 
aus, schreitet demgegenüber der starke byzantinisierende Einfluß vor, 
der jenem Stil neue Motive zur Verfügung stellt, alte auffrischt und 
beide mehr und mehr einer der Natur näherstehenden Gestaltung 
zuführt, wenn auch in altüberlieferten Schematen. Diese besonders 
für die zweite Hälfte des ı2. Jahrhunderts geltende Wandlung erzeugt 
Werke wie den „Z/ortus Deliciarum“ und trägt überall in Deutschland 
wie auch in Frankreich den Sieg davon. | 


Die drei Enzyklopädien, die wir betrachtet haben, geben uns also 
drei Phasen der mittelalterlichen Formengestaltung und sind somit 
doch wohl auch Ausdruck tieferer geistiger Dispositionen: der „Rabanus“ 
in seiner einfach-sachlichen Darstellung noch ein Schüler antiker Tra- 
ditionen, die, zwar in sehr verkümmerter Form, noch viele antike Bil- 
dungen repetieren, vermischt mit angepaßten eigenen Erfindungen und 
bereits manchen mittelalterlichen Stilisierungen; der „Ziber Floridus“ 
neben der größeren Fülle transzendenter Materie im Inhalt, eine Orna- 
mentalisierung der Dinge in der Form bietend, die sie aus ihrer realen 
Existenz mehr in eine subjektive Paraphrase umbildet. Der „Zortus 
Deliciarum‘‘, der vieles von seinen Vorläufern übernimmt, aber in seiner 
Darstellung wieder mehr realen Boden gewinnt und mit Hilfe der by- 
zantinischen Vorbilder zu einer Art illustrativen Erzählung fortschreitet, 
die wiederum durchaus verschieden ist von der kurzen gegenständlichen 
Wiedergabe des Rabanusstoffes. Kurze Schlagworte für die drei For- 
men, die sich uns in diesen drei Enzyklopädien offenbaren, wären etwa: 
Sachliche Repräsentation, künstlerische Fiktion, ıllu- 
strative Erzählung. 


Mit dem 13. Jahrhundert erobert der gotische Stil auch die Malerei. 
Um die Mitte des Jahrhunderts ist er in den Handschriften Ludwigs des 
Heiligen von Frankreich klar entwickelt im Anschluß an die neuen 
Gestaltungen der Plastik. Am Hofe Ludwigs wirkte als Lehrer der 
jungen königlichen Prinzen der größte Enzyklopädist dieses Zeitalters 
VincenzvonBeauvais, der in seinem „Speculum Quadruplex“ alles 
zu umfassen sucht, was in der menschlichen Gedankenwelt Platz findet, 
Von den Handschriften dieses gewaltigen Werkes sind meines Wissens 
keine illustrierten Exemplare bekannt. Ebensowenig wie von dem nicht 
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viel jüngeren „Zivre du T’resor‘ des Brunetto Latini. Nur in den Haupt- 
Initialen kommen kleinere Bilder vor. Ist dies ein Zufall? | 

Das enzyklopädische Bilderreich hatte sich ein anderes Gebiet 
erobert. Es offenbarte sich an den Fassaden der großen Kathedralen; 
stellte sich in plastischer Form der ganzen Bevölkerung zur Schau 
und war dadurch aus der Enge des Buches in eine innigere Verbindung 


mıt dem Leben getreten. 


Tafel I 


Abb. ı. Vulkan, Pluto, Bacchus, Merkur 


Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino 


Abb. 2. Herkules, Mars, Apollo 


Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino 
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Abb. 8. Der thronende Kaiser Augustus 


Aus dem „Liber Floridus“ in Gent 
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Abb.9. Zeder, Zypresse, Palme, Rose von Jericho 
Aus dem „Liber Floridus‘“ in Wolfenbüttel. 
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Abb. 10. Bildnisse der Propheten 


Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino 
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Abb. ıı. Die neun Musen 


Aus dem „Hortus Deliciarum“ 
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Abb. ı2. Die Philosophie und die 7 freien Künste 


Aus dem ‚„Hortus Deliciarum‘ 
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Abb. 13. Der Sonnenwagen 


Aus der Rabanus-Handschrift in Montecassino 
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Abb. 14. Der Sonnenwagen 


Aus dem ‚„Hortus Deliciarum“ 
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Abb. 16. Die Beweinung Christi 


Byzantinisches Elfenbeinrelief, Konstanz 
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Abb. 17. Christus am Ölberg 


Aus dem ‚‚Hortus Deliciarum“ 
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Abb. 18. Christus am Ölberg 


Mosaik in S. Marco in Venedig 
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RECHTSSYMBOLIK 
' IM GERMANISCHEN UND RÖMISCHEN RECHT 


Von Conrad Borchling. 


Wenn sich der alte Goethe in seine Frankfurter Jugendzeit und 
die trauliche Enge der alten reichsstädtischen Verhältnisse zurückver- 
setzt, so steht gern die Gestalt seines alten, ehrwürdigen Großvaters, 
des Schultheißen Textor, im Mittelpunkt dieser Bilder. Mag er sich 
ihn in seinem Rosengärtchen denken, in diesem friedlichen Revier, wo 
der Großvater jeden Abend mit behaglicher Geschäftigkeit eigenhändig 
die feinere Obst- und Blumenzucht besorgte, oder in seiner altertüm- 
lichen, getäfelten Studierstube, an der die neue Zeit spurlos vorüber- 
gegangen zu sein schien.!} Besonderen Eindruck aber hat auf den 
empfänglichen Knaben eine sich alljährlich wiederholende Szene ge- 


macht, bei der er den Großvater im vollen Glanze seiner Würde er- 
blicken konnte, wie er in der Mitte des Schöffenrats, eine Stufe höher 


als die anderen, unter dem Bilde des Kaisers gleichsam thronte.?) Das 


war bei dem alljährlich Anfang September wiederkehrenden „Pfeifer- 


gericht“, Drei Städte, Worms, Nürnberg und Alt-Bamberg, schickten 


‚ihre Abgeordneten nach Frankfurt, um dem kaiserlichen Schultheißen 
symbolische Gaben zu überreichen, für die sie die Zollfreiheit ihrer 


"Waren in Frankfurt bewilligt erhielten. Im ersten Buche von „Dich- 


tung und Wahrheit“?) verweilt Goethe mit sichtlichem Behagen bei der 
‚lebendigen Ausmalung dieser Szene mit ihren „symbolischen, das 
Altertum gleichsam hervorzaubernden Zeremonien“, den drei von 
‚Nürnberg gestellten Pfeifern in ihrer altfränkischen Tracht, ihren alt- 
modischen Instrumenten, vor allem aber bei den „symbolischen Graben, 
welche auf das genaueste nach dem alten Herkommen gefordert wur- 


ı) Vgl. Goethes Sämtl. Werke, Jubiläums-Ausg., Bd. 22, S. 42. 

2). Ebd. S..78. 

3) Jub.-Ausg., Bd. 22, S. 24ff. Goethes Darstellung und Auslegung beruht vor- 
nehmlich auf J. H. H. Fries, Abhandlung vom sog. Pfeifergericht. Frankfurt a. M. 1752. 
Vgl. die Abbildung des Pfeifergerichts nach einem alten Kupfer von 1739 ım Germ. 


Museum bei H. Fehr, Das Recht im Bilde (1923), Bild 34. 3 
I5 
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den“, Sie bestanden aus einem schön gedrechselten hölzernen Pokal, 
der mit Pfeffer angefüllt war; „über demselben lagen ein Paar Hand- 
schuhe, wundersam geschlitzt, mit Seide besteppt und bequastet“, da- 
neben ein weißes Stäbchen. Die eigentliche Gabe ist der Becher mit 
Pfeffer, der Pfeffer vertritt symbolisch die Waren, für welche die Zoll- 
freiheit erbeten wird.!) Stab und Handschuhe dagegen gehören nicht 
mit zur Gabe, sie sind reine Rechtssymbole, das Botschaftszeichen und. 
der Vollmachtsbeweis. Beide gehören eng zusammen und kommen 
öfter in dieser Verbindung vor.?2) „Zween weiße von schöpsenleder 
gemachte handschuhe an einem een somerladen hesseln stabe“ 
bringt im Altenhaslauer Weistum von 1354 (Wetterau) der neugewählte 
Zehntgraf dem Gerichtsherrn dar.?) Im altfranzösischen Rolandslied 
ist die formelhafte Zusammenstellung von le bastun et le guant bei der. 
Aussendung von kaiserlichen Boten nicht weniger als sechsmal be- | 
legt.*) Myt eyme gronen cruce, myt twen wilten hanschen ind myt eyme” 
koninges gulden kommt der Bote des westfälischen Femgerichts.°) 
Der HeRdschuh vertritt hier überall die Hand, auch wo diese selbst 
schon als Symbol aufzufassen wäre. Bekannt ist die Stelle des Sachsen- 
spiegels®), wonach niemand einen Markt oder eine Münzstätte errich- 
ten soll, ohne des zuständigen Richters Willen; o£ sal die Roning 
durch recht sinen hantschoh dar to senden, to bewisene dat it Sin wılle 
si. Daher der Handschuh, neben Kreuz und Fahne, gern als Markt. 
friedenssymbol.’) Wird hier ein Schutz gewährt, der Königsfriede, so’ 
wird eine Gewalt übertragen bei der landrechtlichen Investitur mit’ 
dem Handschuh.) | 

Führen uns die Handschuhe in das Hochmittelalter, die Zeit des 
ausgebildeten Teln wenns; so geht das den Handschuhen beigegebene 


ı) Einen hölzernen Becher und ein Pfund Pfeffer, nebst Handschuhen, überreichä 
der Mosbacher Bote zu Nürnberg, Oberrhein. Stadtrechte I, 586. | 

2) Vgl. die Zusammenstellungen bei K. v. Amira, Der Stab ın der germanischen 
Rechtssymbolik (s. u.), S. 30/1. 

3) J. Grimm, Weistümer Bd. II, S. 411; Amira a. a. O. 3 

4) La chanson de Roland, hrsg. von E. Stengel, Leipzig 1900, V. 247. 268. 281. 
764/5. 770. 2728; vgl. z.B. V. 280/1: Co dist li reis: Guenes, venez avant, Si recevez 
le bastun et lu guant. 

5) P. Wigand, Das Femgericht Westfalens, 1825, S. 560, c. 4. 

6) Das Sächs. Landrecht, hrsg. von Homeyer, 3. Ausg., Berlin 1861, S. 255 
(Art. II, 26 $ 4). | 

7) Vgl. die hübsche Sage vom Ursprung des Magdeburger Stadtrechts bei 
v. Amira, Die Handgebärden in den Bilderhandschriften des Sachsenspiegels, Mün- 
chen 1905, S. 199. | 

8) v. Schwerin, in Hoops Reallexikon der german, Altertumskunde, Bd. 3, S. 472. 
— C. G. Dümge, Symbolik germanischer Völker in einigen Rechtsgewohnheiten, 
Heydelberg 1812, S. 1—8. 
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weiße Stäbchen noch sehr viel weiter in die Vergangenheit zurück. 
Wir haben in ihm nicht den Gerichtsstab, wie Goethe im Anschluß an 
Fries meinte), sondern den Botenstab zu sehen, das geht aus den an- 
gezogenen Parallelen ganz deutlich hervor. Wenn aber dieser Boten- 
stab so hartnäckig an seinem Beiwort „weiß“ festhält (wie der dälon 
blanc des Französischen), so verrät sich darin ein noch höheres Alter, 
eine noch ursprünglichere Form des Symbols. Der weiße, d.h. ge- 
schälte Stock ist eigentlich der Wanderstab. Seit uralten Zeiten hat 
er seinen festen Platz in der Vorstellungswelt unserer Vorfahren ge- 
habt, und aus ihm lassen sich fast alle späteren Verwendungen des Stab- 
symbols im germanischen Rechtsleben ableiten. Karl v. Amira in 
seiner bedeutsamen und an Material überreichen Abhandlung über den 
„Stab in der germanischen Rechtssymbolik“?) hat diesen Nachweis zu 
führen versucht und damit jedenfalls das Stabsymbol zu dem am besten 
erforschten germanischen Rechtssymbol gemacht. Wir vertrauen uns 
seiner Führung in den nächsten Abschnitten an. 


Der weiße, geschälte Stab führt uns in sehr primitive Vorstellungen 
zurück. Der geschälte Stock bleibt weiß, nur solange er noch frisch 
ist; er muß also jedesmal frisch geschnitten sein, wie der Xandersmann 
sich beim Antritt seiner Fahrt den Wanderstab selbst schneidet. Er 
schält ihn aber, weil sich sonst zwischen Holz und Rinde gern die 
Geister einnisten.?) Wir sind also mitten in alten Zaubervorstellungen 
drin; sie bedingen auch die Qualität des Holzes: meistens wird das 
Holz des Haselstrauches gefordert, wie bei der Wünschelrute und der 
nordischen Neidstange, seltener erscheinen Birke oder Esche. Auch 
auf das Alter des Holzes kommt es an, am besten ist die „Somerlate“, 
der Schoß des laufenden Jahres. Manche altertümliche Bildung des 
_ ältesten germanischen Wortschatzes erklärt sich aus der Verwendung 
_ dieses Wanderstabes. walu-dbera (Stabträger) nennt das altfriesische 
Recht den Pilger*); „Frau mit Gehstock“ bedeutet ursprünglich die 
altnordische völva, Weissagerin, Zauberin, die dem bekannten eddischen 
Gedichte, der Völuspa, den Namen gegeben hat°); und s/a/-karl heibt 


1) Jub.-Ausg. Bd. 22, S. 25: „Daneben sah man ein weißes Stäbchen, welches 
vormals bei gesetzlichen und gerichtlichen Handlungen nicht leicht fehlen durfte.“ 

2) Abhandlungen der Kgl. Bayerischen Akad. d. Wiss., Philos.-philol. u. hist. Kl., 
XXV,. Bd. ı. Abh., München 1909. 

3) J. Grimm, Deutsche Rechtsaltertümer, 4. Aufl., Bd. ı, S. 189. Hans Sachs, hg. 
von A. Keller, Bd. 9, S. 43. 

4) Richthofen, Fries. Wörterbuch, Göttingen 1840, S. 1124. | 

5) Zu an. völr m. Stab; H. Gering, Vollst. Wörterbuch zu den Liedern d. Edda, 
Halle 1903, Sp. 1177. 
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in der altnordischen Prosa der Bettler. !) Diesen Übergang zum „Bet- 
telstab“ hat der weiße Stab auch sonst frühzeitig vollzogen. In der 


x 
\ 


altfränkischen chrenekrüda der Lex Salica muß der Mann, der sein‘ 


Haus und seinen Hausbesitz aufgibt, weil er die Totschlagsbuße nicht 


Ä 


zu zahlen vermag, schließlich im Hemd, unbeschuht, den Stock in der | 


Hand, über die Umzäunung seines Heims springen. ?) So heißt es 
noch im Schwerttanzlied des 17. Jahrhunderts: DR 


da mich mein vater zum hauß hinausschlug, 

er gab mir einen weißen stecken in meine rechte Hand 
und weist mich damit in das 33. land; 

ich zog das 33. land auf und nieder, 

ich bettelt mein brod und verkauft es wieder. „7 


{ 
i 


Die Kapitulation mit weißen Stäben ist die härteste Form der 


Kapitulation, härter als ein Abzug mit Sack und Pack, oder mit flie- i 


genden Fahnen oder brennenden Lunten. Älter noch als diese erst 
im 15. Jahrh. zu belegende Kapitulantensymbolik®) ist die Strafe des 


Stabtragens, die uns besonders aus der Zeit der Bauernkriege bekannt 


ist, aber, nach Amira S. ı8, bis in das ı. Viertel des 13. Jahrhunderts 


zurückgeht. Dies Stabtragen war einmal eine symbolische Milderung 
der Stadtverweisung, es erscheint aber auch als Zeichen des freiwil- 
ligen Gnadebittens für Aufrührer und sich Unterwerfende.’) Zum ein- 
fachen Symbol des Dienstanerbietens ist der Wanderstab geworden, F 
wenn noch bis 1834 die stellungsuchenden Dienstboten auf dem sog. 
Jutjesmarkt zu Utrecht mit einem Stöckchen (oder einem Zweige) in 
der Hand aufzogen, es aber zerbrachen und weg warfen, sobald sie 
einen neuen Dienst gefunden hatten.°) Schließlich sind auch die be- 
bänderten Stöcke, die unsere Reservisten bei ihrer Entlassung zu 


schwingen pflegten, nichts als der alte Wanderstab. | | 


Aber den bebänderten Stab trägt ja auch der Hochgzeitsbitter, 1 
wenn er seine Einladungen ausspricht. Hier haben wir es aber mit h 


einem ausgesprochenen Botenstabe zu tun. Auch der Botenstab- 


wandert noch, aber sein Bedeutungsgehalt hat sich doch wesentlich ver- i 
engt, er ist zum Botschaftssymbol geworden. Erst allmählich hat er ' 
dabei alle die uralten Charakteristika des Wanderstabes abgestreift. 


| ‚1) Th. Moebius, Altnord. Glossar, Leipzig 1866,: 8. 407. 


.2) In camisia, discinctus, discalceatus, Palo in manu supra sepem salire : Lex Sal. ) 


tit. 58, vgl. Grimm, R.-Alt.t I, S. 185 und ı5;5, 
3) Festgaben f. Homeyer (1871), S. 125; Amira S. 6. 
4) Amira’S. 14/5. u‘ 


5) Nach der Schlacht bei Frankenhausen 1525 wird den nicht hingerichteten ge- 3 
angenen Bauern befohlen, certo die Scheidingae in aggere piscinae satis magnae cum 


bacillo decorticato zu erscheinen. Amira S. ı8, Grimm, R.-Alt.t 1,8.:186% 
6) Amira S. 2ı mit N. ı. 
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Auch der Botenstab ist noch recht oft der weiße Stab, wie wir ihn 
beim Frankfurter Pfeifergericht und im Rolandsliede vorfanden. Die 
abgeschabte Rinde konnte in feinen, lockigen Spänen wie Frangen am 
Botenstabe herabhängen; so bei der wepelrouth aus dem ostfriesischen 
Saterland und dem friesischen Oldenburg.!) Selbst die gegabelte Form 
der Wünschelrute kehrt gerade in den Botschaftsstöcken des späteren 
Mittelalters wieder, bei denen die schriftliche Botschaft in die Kerbe 
des Stockes eingeklemmt wird.?) So überbringt auch der Abgesandte 
des dänischen Königs den Ditmarschen 1559 den Fehdebrief 9 einen 
witten Stock gesteken ... na Kriegsgebruke, und die geschlagenen 
Bauern senden später /we ehrer Pastorn und Kerkendehner ..... mit 
witten Stöcklin und einer underdenigen bittlichen Schriffte in das 
dänische Lager.?) Daß diese weißen Parlamentärstäbe aus Haselholz 
sein müssen, sagt ein schweizerischer Bericht über die Schlacht bei 
Cappel ı531ı ausdrücklich.) | 

| Alle germanischen Völker kennen die Verwendung des Stabes 
als Botschaftszeichen; noch älter scheinen einige spezielle Anwen- 
dungen des Botschaftsstabes zu sein. Einmal als Wahrzeichen der 
Nachbarbotschaft°), für die wir besonders aus skandinavischen Quellen 
reiche Belege haben. Die Weitergabe des durstocks bei der 'Einbe- 
rufung des Things und dem Heeresaufgebot ist aber auch in Süd- 
germanien allgemeine Pflicht. Ursprünglich in jedem einzelnen Falle 
neu geschnitten, wird der dürstock später ein festes Inventarstück des 
bäuerlichen Gerichts. Nur dänisch und norwegisch bezeugt ist der 
Heerpfeil‘) beim Heeresaufgebot und der Verfolgung des Friedens- 
brechers. Er steht wohl in engerem Zusammenhange mit dem gaeli- 
schen cranntäır, mit dem schottische Häuptlinge zur Heeresfolge 
aufriefen. Seltsam mischen sich hier christliche und altheidnische 
Züge: der Stab hat die Form eines Kreuzes angenommen, das: Ma- 


ı) Th. Siebs, Ztschr. d. Vereins f. Volkskunde, Bd. 3 (1893), S. 270f.; :L. Stracker- 
jan, Aberglaube u. Sagen aus d. Herzogt. Oldenburg (1868), Nr. ı15 u. 299, Amira 
S.8 N. 5, 27. 28. — Zur Etymologie des Wortes‘ sei bemerkt, daß sein erster Be. 
standteil das ostfries.-nd. Adj. wezel, wäßel, beweglich, hin und, her schwankend 
(Doornkaat Koolman, Wörterb. d. .ostfries. Sprache, Bd. III, S. 536), mittelndl. wepe/ 
(Verdam, Mndl. Handwoordenboek S. 689) ist; dazu ferner ostfr.-nd. wepe/n, wäßeln, 
mndl. wegelen (ebd.), zur Sippe von Wipfel, got. veipan, 'ahd. wifan, winden, schlingen, 
Die wepelrouth ist also ursprünglich nichts anderes als die Wünschelrute. Dagegen 
ist Amiras Ausdeutung auf ein Werfen dieser Rüte (Amira '$. 8), die sich auf die 
oldenburgische Nebenform werpelrouth stützt, abzuweisen, 
2) Vgl. die Abbildung bei Amira Tafel.I.Nr. 2: 


3) Neocorus, hrsg. von Dahlmann, Bd. 1, S. 173 und 218. 
24) Amiraisı 28! Aiheuhond win. N 

5) Amira Abschnitt IV, ICWEC BD: Pas 

6) Amira S. 37. 
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terial ist aber. das alte Eibenholz geblieben, das an den Enden an- 
gebrannt und dann in dem Blut einer geschlachteten Ziege wieder 
gelöscht wird. Noch im schottischen Aufstande von 1745 wurde 
dieser crannlarr im Bezirk von Breadalbane in 3 Stunden 30 Meilen 
weit befördert.!) Wir werden später noch einmal auf ihn zurück- 
kommen; hier möchte ich nur noch erwähnen, daß auch der gleichen 
Zwecken dienende altschwedische daculus tripalmatus des Olaus 
Magnus?) vorn angebrannt war. Die von Grimm getadelte Auslegung 
des Olaus, wonach das Anbrennen des Stockes dem Empfänger bei 


Nichterfüllung der Botschaftspflicht die Niederbrennung seines Hauses 


androhen solle, wird merkwürdig bestätigt durch eine Stelle in hol- 
steinischen Rechtsaufzeichnungen des 16. Jahrhunderts): „7; hom lesten 
heft Eisabe Sleswikes ... bekant unde thogestan, wenner dat Hinrick 
Sleswik den willen stock, de up beiden enden angebranth was, in. der 
hand hadde, do he nha der fenknisse tho Gaertze geforth wurdt unde 
mit sick in de Jenknisse nam, mit sick in dat fur mochte genamen 
hebben, so schulde junge Clawes Buwman hus vnde hof mit alle sinem 
gude ın dem fure vorgaen hebben“. In seiner einfachsten Form ist der 
Botenstab in den westslawischen Ländern und in Litauen erhalten ge- 
blieben; nur sind hier die geraden Stöcke oft von allerlei Krumm- 
hölzern oder Keulen- und Schlägelformen verdrängt worden, die sich 
deshalb auch auf dem. ostdeutschen Kolonialgebiete als Relikte der 
slawischen Vorbesitzer gerne vorfinden. Ber; $ 

Vom Botenstab läßt Amira weiter auch den bei der Bürgenstel- 


lung (Vadiation) verwendeten Stab sich abzweigen. Am besten ist dies. 4 


Verfahren in den longobardischen Rechtsquellen beschrieben; aber 
auch das bayrische und fränkische Recht kennen es, und schwache 
Spuren sind im altschwedischen nachzuweisen. So möchte Amira die 
Stabreichung bei. der Vadiation ebenfalls noch als urgermanisch er- 
klären.‘) Die genauere Beantwortung dieser schwierigen Frage muß 
dem Rechtshistoriker vom Fach vorbehalten bleiben. 

Beim schlichten Botschaftsstabe gab der Bote den Stab regel- 
mäßig dem Adressaten ab, als Dienstabzeichen bleibt er in den 
Händen seines Inhabers, er ist Wahrzeichen des Amtsauftrags gewor- 
den. Ein Typus solchen Dieners im Spätmittelalter ist der Waffen- 


ı) Grimm, R.-Alt,* I, S. 226/7, nach Armstrong, Gaelic dictionary (London 1825); 
Amira S$. 43. | 

2) Grimm a. a. O., Amira S. 35 N. 2, ‚IR 

3) G. W. Dittmer, Das Sassen- und Holsten-Recht in practischer Anwendung auf 
einige im 16!-® Jahrh. vorgekommene Civil- und Criminalfälle (Lübeck 1843), S. 149. 
Zitiert bei Schiller-Lübben, Mnd. Wörterb., Bd. 4, S. 406. 

4) Amira S. ı5ı ff., bes. S. 154/5. 160. 
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herold. Auch sein Stab ist ursprünglich stets der weiße, geschälte 
Stab), aber allmählich wird der Stock immer reicher ausgeführt und 
verliert jede Ähnlichkeit mit dem alten Wanderstabe. Vom Wappen- 
herold geht der Heroldstab über auf den Spruchsprecher der Stadt 
Nürnberg, den „Hengelein“, und weiter auf den Herold (Ehrenhold) 
des Schauspiels. Viel älter und ganz anderen Ursprungs ist der Dienst- 
stab des Hofbeamten. Amira erörtert sehr ausführlich die Frage, ob 
wir hier nicht einfach eine Übertragung des ausgeprägten byzantini- 
schen Hofzeremoniells auf die abendländischen Höfe vor uns haben. 
Er kommt schließlich zu einer glatten Ablehnung dieser Hypothese, 
weil die ältesten Formen des Dienststabes an den abendländischen 
Höfen den Gedanken einer Entlehnung aus Byzanz ausschlössen. ?) 
Dabei sind diese älteren Formen gelegentlich lange erhalten geblieben, 
während in andern Fällen frühzeitig Material und Farbe verändert, die 
Formen stilisiert und mit Emblemen verziert wurden. Unter den Dienst- 
stäben der Hofämter ist wohl in der weiteren Entwicklung keiner so 
bedeutsam geworden wie der Marschallstab, der nicht nur dem Hof- 
Marschall, sondern nach der Abspaltung der militärischen Befehls- 
haberschaft auch dem Feld-Marschall zukommt; erst dadurch ist er 
zum Kommandostab geworden. Von den niederen Ämtern tragen 
regelmäßig den Dienststab der Türhüter und der Büttel, der in seiner 
älteren Bezeichnung als »röre bote noch auf seine Boteneigenschaft 
hinweist. Er heißt deshalb auch sZocdreger (bacularıus) oder roede- 
dragher?) (virgifer, virgarius); stafdreger ist der Bote des Hamburgi- 
schen Domkapitels.*) In den Sachsenspiegel-Illustrationen hat der 
Büttel dagegen stets eine Peitsche, das ist slawischer Einfluß; in den 
Niederlanden, in England und Frankreich ist vielfach die Keule an die 
Stelle des Büttelstabes getreten. Die gleiche Umbildung hat seit dem 
15. Jahrhundert auch die Stäbe der Universitäts-Pedelle ergriffen, die, 
wie schon ihr Name sagt, aus der Gruppe der „Büttel“ erwachsen 
‚waren. Das silberne „Universitätsszepter“ zu Heidelberg, 1387/88 ent- 
standen, 1445 restauriert, ist das älteste deutsche Beispiel dieser Art; 


ı) Vgl. die Belege bei Amira S. 49. 

2) Amira S. 58. Die gelegentliche Herübernahme eines Abzeichens mitsamt dem 
zugehörigen Amte aus Byzanz scheint aber auch Amira sowohl für den ostgotischen 
Hof in Ravenna wie für den Karolingerhof zuzugeben. 

- 3) Verwijs-Verdam, Mnl. Woordenb. Bd.4, Sp. 1494/5: roe(de)dragher, ebd. Bd. 5, 
Sp. 2180 und Schiller-Lübben, Mnd. Wörterb. Bd. 4, S. 408: stockdreger, Polizeidiener, 
Büttel. 

4) Vgl. H. Reincke, Die Bilderhandschrift des Hamburger Stadtrechts von 1497 
(Hamburg 1917), S. 170. Reincke bespricht hier auch die beiden Büttel der Tafel VI 
des Stadtrechts: „sie haben als wandernde Boten der königlichen Gewalt lange weiße 
Stäbe geschultert.‘ 
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es ist reich geschmückt und trägt ein Tabernakel als Bekrönung.') 
Daneben gab es einfachere Umbildungen des Kolbenmotivs. Alle 
diese Universitätsszepter sind also aus den Botenstäben der Pedelle 
hervorgegangen, und keine uralten Richterstäbe, die als Zeichen der 
akademischen Gerichtsbarkeit und Disziplinargewalt aufzufassen wären. 
Das hat man erst später in diese Szepter hineingelegt, und dann die 
akademischen Gelöbnisse auf die Szepter eingeführt.?) 

Den Richterstab selbst ordnet Amira an dieser Stelle in seine 
Rekonstruktion des germanischen Stabsymbols ein. Er ist nach seiner 
Meinung ein spezialisierter Dienststab und wie dieser aus dem Boten- 
stab hervorgegangen. Wir hätten also in dem Gerichtsstab nicht das 
Wahrzeichen der Gerichtsgewalt zu erblicken, kein Zeichen eines 
Hoheitsrechtes, sondern einer erteilten Vollmacht. Die Übergabe des 
Stabes an den Richter durch den Herrn des Gerichtes ist demnach 
keine Investitur, sondern eine Art Auftrag. Amiras These widerspricht 
der bisher alleinherrschenden Meinung, wie sie vor allem durch Jacob 
Grimm begründet ist, der den Richterstab auf den Stab des Königs, 
Anführers und Hirten zurückführt.°) Viel wird darauf ankommen, wie 
hoch man das Alter des Gerichtsstabes einschätzt. Amira hält den 
Dienststab im ganzen, und damit auch den Richterstab, nicht mehr für 
urgermanisch, sondern für speziell westgermanisch oder deutsch. Er 
denkt sich den Gerichtsstab von einem fränkischen Ursprungsgebiet 
ausgegangen, von hier aus habe er sich besonders West- und Ober- 
deutschland erobert und sei seit der Zeit des frühen Mittelalters inner- 


halb dieses Bezirks zu dem verbreitetsten aller Stabsymbole gewor- 


is 
f 


den. Dem niedersächsischen Norden dagegen und dem ostdeutschen 


K.oolonialgebiete fehle er noch durchaus; so haben ihn weder die 
Sachsenspiegel-Illustrationen, noch Denkmäler wie das Hamburger 


Stadtrecht von 1497.*) Aber auf der anderen Seite ist, wie Reincke 


a. a. Ö. hervorhebt, z. B. in Lübeck der Gerichtsstab nachweislich zu 
allen Zeiten in Gebrauch gewesen; und Amira selber ist geneigt, sein 
Fehlen in den nördlichen und östlichen Landschaften als einen späteren 
Verlust des Symbols zu betrachten.’) Für ein hohes Alter des Rich- 


ı) Amira S. 79 mit N. 2. 

2) Danach ist also auch die These Brunners in seiner bekannten Berliner Rek- 
toratsrede von 1896 (‚Der Anteil des deutschen Rechts an der Entwicklung der Uni- 
versitäten‘), S. rof., nicht zu halten, die in dem Szeptereid des Rektors und des Dok- 
tors einen altgermanischen Stabeid erblicken wollte. Vgl. die ergänzenden AusTonnaEE 
von H. Diels, Die Scepter der Universitäten (Berliner Rektoratsrede ae 

3) R „Alt.* II, S. 371. 

4) Reincke 3 186 und Tafel VI. XVI—-XVIM. 

5) Amıra S. 161. 
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terstabes bei den Grermanen aber spricht auch das häufige Vorkommen 
des Stabeides in der Gerichtsverhandlung, den auch Amira in heid- 
nische Zeiten hinaufreichen läßt.!) Hier wird uns nachher die Ver- 
gleichung der antiken Verhältnisse weiter führen. 

Vom Richterstab tun wir schließlich den letzten Schritt zum 
Herrscherstabe, dem Symbol der herrschaftlichen Gewalt. Amira 
sucht auch vom „Regimentsstabe“, wie er ihn nennt’), noch allerlei 
Spezialfälle abzusondern, für die sich leichter eine Berührung mit den 
früher behandelten Arten des Stabsymbols aufzeigen läßt. So ist der 
Stab des Dorfvorstehers und des Stadtbürgermeisters ursprünglich 
wohl als Richterstab anzusprechen wie der des spanischen Alkalden. 
Ebenso das „Regimentsholz“, das Abzeichen des mittelalterlichen Gil- 
denvorstehers, während das „Schafferholz“, das den dienenden Schaf- 
fern der Gilde zukommt, ein Dienstabzeichen, und zwar eigentlich der 
Botenstab ist. „Weiße Stäbe“ trugen um ı500 die Schaffer der 
Schwarzhäuptergilde zu Riga°); dem englischen „Pfeiferkönig“ kam 
gleichfalls als Abzeichen ein weißer Stab zu.*) Wenn als Abzeichen 
des deutschen Herzogs schon früh der Stab durch das Schwert ersetzt 
wird, so drückt sich darin nach Amira das Aufsteigen des Herzogs 
vom bloßen Beauftragten des Kaisers (Stab als Dienstabzeichen) zum 
selbständigen Landesfürsten (Schwert als Zeichen der Hoheit) aus.’) 
Alle diese „Regimentsstäbe« sind, wie leicht verständlich, erst jüngeren 
Datums, erst im Laufe des deutschen Mittelalters entstanden. Ganz 
anders der eigentliche Königsstab. Der Königsstab ist bei den Ger- 
manen von jeher anzunehmen, so weit sie überhaupt eine monarchische 
Verfassung besaßen. Wir können nicht mehr sagen, wo er zuerst auf- 
gekommen ist, ob bei den ostgermanisch-gotischen Stämmen, bei denen 
schon Tacitus®) die Königsgewalt kennt, oder bei den östlichen Sueben, 
die von allen Westgermanen zuerst zur Monarchie übergingen. Es 
verwundert eigentlich, daß Amira in dem Stabe der ältesten germani- 
schen Könige nicht auch einen Dienststab oder Richterstab vermutet. 
War doch der germanische König vor der Völkerwanderungszeit durch- 


ı) Amira S. 93. Dahin gehört natürlich nicht das Verbum szaden, in dem viel- 
‚mehr, wie in dem auch altnordisch bezeugten Eidstab, -szad im Sinne von Buchstabe, 
littera steckt (vgl. Grimms Wtb., Bd. X, S. 2, Sp. 362/3); wohl aber Stellen wie das 
Rüstringerfriesische: ef steve mire stonda (am Stabe soll er stehen) vom Schwörenden 
(Richthofen, Fries. -Rechtsqu. S. 57). 

2) Abschnitt VII, S. ııı fl. 

3) Amira. S. 136 .N.- 5. 

4) Amira S: 137 N. 5. 

5) Amira '$, 127; „u er 

6) Germania Cap. 44 von den Gotones und Suiones. 
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aus nicht der unumschränkte Herrscher im Heer und vor Gericht, son- 
dern vielmehr der Bevollmächtigte seines Volkes: „man durfte ihn mit 
Recht als Zentralbeamten charakterisieren“, sagt G. Seeliger in seiner 
knappen Skizzierung des germanischen Königtums.‘) Allein der Zeit- 
unterschied ist offenbar zu beträchtlich, als daß Amira in so früher Zeit 
einen Dienststab anzusetzen wagte. Darum sieht er im altgermanischen 
Königsstabe lieber einen alten zauberkräftigen Stab, den der König 
als Inhaber zauberischer Kräfte führt?); die Indizien dafür sind aber 
nur recht schwach. Darin wird Amira aber recht haben, daß der ger- 
manische Königsstab nicht etwa erst nach der Völkerwanderung aus 
Byzanz entlehnt worden ist; denn ein Stab oder Szepter gehört bis 
etwa zum Jahre 1000 weder zur Tracht des Imperators noch des Cae- 
sars. Auf den Münzen der oströmischen Kaiser wird in dieser Zeit das 
labarum (die Fahne) bevorzugt, nicht der scifio; der Kaiser selbst trägt 
aber als Zeichen seiner Würde das Diadem (crepavoc), den Purpur und 
die Schuhe.) Ganz bei Seite zu lassen haben wir für die ältesten 
Formen des Königsstabes die Lilie und das Kreuz des Hochmittel- 
alters. — 

Amiras Lehren vom Ursprung und der Entwicklung des germani- 
schen Stabsymbols zeichnen sich durch ihren geschlossenen Aufbau, 
ihr logisches Fortschreiten und durch die meisterhafte Kunst der Be- 
wältigung des ungeheuren Stoffkreises aus. Seine Konstruktion ver- 
sucht, einen geraden Weg von dem einfachen urtümlichen Wander- 
stabe bis zur ausgezeichnetsten Form des Stabsymbols, dem Königs- 
stabe, aufzuzeigen. Sein Weg führt ihn also, kann man sagen, von 
unten noch oben; er sucht das Nachleben der einfacheren Formen in 
den höheren Stufen der Entwicklung klarzulegen. Tendenzen, die in 
entgegengesetzter Richtung wirken, also von oben nach unten, sind 
ihm unbequem, und er sucht sie deshalb möglichst auszuscheiden. Nun 
gehen aber die älteren Theorien, die sich mit dem Stabsymbol be- 
schäftigen‘), mit Vorliebe gerade diesen Weg von oben nach unten. 


Ich sehe dabei ab von jener allgemeinsten Theorie, die im Stab ein- 


fach den Begriff des Geraden, und damit des Rechtes selbst, erblickt°); 
sie schwebt zu sehr in der Luft, als daß sie für eine wirkliche Erklärung 
verwendbar wäre. Aber auch für Jacob Grimm ist der Herrscher- 


ı) Hoops Reallexikon d. german. Altertumskunde, Bd. III, S. 71. 
2) Amira S. 123. 
3) W. Sickel, Byzant. Ztschr., Bd. VII, S. 513 ffl.; Amira S. 113 N. 4. 
4) Eine kurze Zusammenstellung dieser älteren Lehren bei Amira S, 160, 
$ 5) Symbolum rectae justitiae justique regiminis: Haltaus, Glossarium German, 
medii aevi (Lips. 1758), S. 1712; F.J. Mome, Teut. Denkmäler, Sp. XV. 
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stab der Ausgangspunkt seiner Betrachtung. Daher die Betonung der 
„Gewalt“ in der Erläuterung des Stabsymbols'): „Die verschiedenen 
Anwendungen des Symbols lassen sich auf zwei Ideen zurückbringen, 
des Aufgebens und Besitzens der Grewalt“, oder an der 2. Stelle: „Der 
Stab ist ein Zeichen höchster Gewalt; Könige, Fürsten, Richter und 
andere Vorgesetzte halten ihn in der Hand“, und als Richterstab geht 
er dann weiter hinab an „des Richters eignen Diener, den Büttel, wie 
an jeden Boten“ Für den Wander- und Bettelstab bleibt dann aller- 
dings in dieser Gruppe des Symbols kein Platz mehr, und Grimm muß 
deshalb z.B. auch bekennen: „warum fast durchgängig weiße, d.h. 
ihrer Rinde entblößte Stäbe gefordert werden, kann ich nicht angeben.“ 
Grimm nennt einmal (II, 371) König, Anführer und Hirten in gleicher 
Linie als ursprüngliche Träger des Stabes. Das scheint der Ausgangs- 
punkt für Moriz Heynes Theorie geworden zu sein?), die aus dem Hir- 
tenstabe nicht bloß den geistlichen Krummstab, sondern ebenso das 
Attribut des weltlichen Herrschers (vgl. Homers noıueva Aawv), des 
Beamten, des militärischen Befehlshabers, der richterlichen (Gewalt, 
und den Eidstab herleitet. Heyne verbindet also Elemente der Amira- 
schen Theorie (vom Hirtenstabe zum Herrscherstabe) mit Grimms 
Lehre; seine auf allgemeine kulturhistorische Überlegungen zurück- 
gehende Auffassung wird den überlieferten Verhältnissen aber nicht 
gerecht. Ihren eigentlichen Schlüssel findet Grimms Lehre erst in der 
Auffassung vom göttlichen Ursprung der Herrschergewalt, mag man 
dabei mit B. W. Leist®) mehr den richterlichen Charakter des Herr- 
schers betonen oder mehr seine göttliche Beauftragung überhaupt. 
Hier greift nun zum ersten Male die antike Überlieferung ent- 
scheidend in unser Problem ein.*) Daß der König sein Szepter direkt 
von der Gottheit empfangen hat, ist für das griechische Heldenzeitalter 
die ganz allgemeine Anschauung. So erhält es Minos, der ja überhaupt 
eines vertrauten Umganges mit Zeus gewürdigt wird, direkt von die- 
sem; Pelops von dem Götterboten Hermes, der es zwar im Auftrage 
des Zeus überbringt, aber darum doch noch kein Botschaftssymbol 
daraus macht. Vielmehr ist es durchaus Hoheitszeichen, und Amira 
wird recht haben, wenn er in dieser religiös gefärbten Auffassung eine 
Nachwirkung orientalischer Vorstellungen erkennt. Als Stellvertreter 


DERART. 52180 wvel.el, SRTSOHT 11, DSSTLL, 

2) Niedergelegt im Grimmschen Wörterb. Bd. X, S. 2, Sp. 343 f. 

3) Altarisches Jus civile II, S. 102. | 

4) Über die antiken Analogien zum Stabsymbol handelt Amira S. ı62 ff., er führt 
an älterem Material an: R. Hirzel, Themis (1907), S. zıff., C. Fr. Hermann, De sceptri 
regii antiquitate et origine (1851), Chr. Ostermann, De praeconibus Graecorum (1845). 


238 Conrad Borchling 
des (zottes herrscht der König auf Erden, wie- der babylonische Mar- 
duk auf der Hammurabi-Stele den König mit dem Stabe entsendet, 
um dem Lande Rechtsschutz zu verschaffen.) Amira kann sich dem 
Schwergewichte dieses Arguments nicht entziehen, und ganz am 
Schlusse seiner Abhandlung (S. 164) macht er das Zugeständnis, daß 
die allmähliche Verbreitung des Königsstabes unter den Germanen 
doch wohl einer frühen, vorgeschichtlicher Zeit angehörenden Ent- 
lehnung aus dem griechisch-orientalischen Kulturkreise zu verdanken 
sein dürfte. | 

Im übrigen möchte er aber auch in den griechischen Stabsym- 
bolen eine ganz parallele Entwicklung zu seiner Theorie des germani- 
schen Stabes wiederfinden. Der Stab als Abzeichen des Boten sei seit 
frühester Zeit der griechischen Welt geläufig. Vom überhöhten Geh. 
stock, dem ckfintpov, sei auszugehen; ihn führt bei Homer noch der 
xnpvZ, nur die Götter bedienen sich auch bei Homer schon der kür- 
zeren paßdoc, Sie bedürfen des Stockes nicht mehr zur Stütze, sondern 
nur noch als Abzeichen. Das Szepter des homerischen xnpuE wird 
aber als geschälter Holzstab charakterisiert, ganz wie der urgermani- 
sche Wander- und Botenstab. Es wird ebenso beschworen wie die 
deutschen Stäbe; es trennt die Zweikämpfer, wenn der Krpuz es zwi- 
schen sie streckt, wie der geworfene Königsstab im mittelalterlichen 
England und Frankreich; bestimmte Gestikulationen werden mit dem 
Stabe verbunden, ganz wie im Germanischen. Der knpv& erhält dann 
in der nachhomerischen Zeit den kürzeren Hermesstab, das knpüxkeıov, 
während das ckfntpov als Abzeichen des Königs (später des Archonten), 
des Redners in der Volksversammlung, des Urteilssprechers, des Sehers 


(als Boten der Gottheit), des Opferers und des Sängers fortlebt. Will 


man mit Amira alle diese Funktionen des Stabes aus dem Botenstabe 
ableiten, so ergeben sich ganz ähnliche Schwierigkeiten wie bei dem 
germanischen Stabsymbol. Es wird schon nichts anderes übrig bleiben, 
als prinzipiell beide Möglichkeiten der Entwicklung zuzugeben, sowohl 
die von unten nach oben wie die von oben nach unten. Im Richter- 
stabe treffen dann etwa beide Strömungen zusammen. 

Zu dieser freieren Auffassung der Geschichte des Stabsymbols 
veranlassen vor allem die altitalischen Zeugnisse. Sie sind klein an 
Zahl gegenüber den griechischen, zeigen aber recht altertümliche 
Verhältnisse und geben einige überraschende Aufschlüsse zu den 
altgermanischen Formen des Symbols. So gleich zur Erklärung des 
weißen, geschälten Stabes. Hier hat schon J. Grimm in den hand- 


ı) H. Winckler, Die Gesetze Hammurabis (2. Aufl. 1903), S.10. 40; Amira S, 163 N. ı. 
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schriftlichen Zusätzen zu seinen Rechtsaltertümern kurz auf die mehr- 
fach bezeugte Glossierung des lat. delubrum als /ustis delibratus hin- 
gewiesen, die Amiras Anknüpfung des weißen Stabes an primitive 
religiöse Vorstellungen schön bestätigt.!) Freilich ist der eigentliche 
Ansatz der antiken Etymologen, soweit er sich auf lat. delubrum 
„Lempel“ bezieht, nicht aufrecht zu erhalten. Es entfallen damit auch 
die weitergehenden Folgerungen, die O. Schrader aus dieser Gleichung 
für die Entstehungsgeschichte von lat. delubrum „Heiligtum“ zieht, ob- 
wohl er sich dafür auf die Autorität K. Brugmanns berufen kann, und 
sich später auch R. Meringer im gleichen Sinne geäußert hat.?) Lat- 
delubrum „Heiligtum“ hat nämlich von Hause aus langes z und muß 
deshalb streng von /iber „Bast‘“ und seiner Sippe getrennt werden. 
Durchmustert man die ältesten Belege für das Wort, wie sie jetzt der 
Thesaurus s, v, bietet, so finden sich darunter drei Stellen aus der alt- 
lateinischen szenischen Dichtung des Plautus und Accius, welche die 
Länge des z sicherstellen.®) Denn da diese Dichter die Vokaldehnung 
vor Muta cum liquida noch nicht kennen, so muß das z von deläbrum 
alte Länge sein. Es bleibt also bei der älteren Auffassung des Wortes 
als de-Iu-brum (von deluere), Reinigungs-, Sühnort.*) Aber mag auch 
die Etymologie von delabrum ihre eigenen Wege gehen, der fustis 
delibratus und die ihm erwiesene göttliche Verehrung bleiben deshalb 
doch als wertvolles Zeugnis altitalischer Überlieferung zu Recht be- 
stehen und helfen die Erklärung des „weißen Stabes“ stützen. 


I) R.-Alt.* I, S. 189; Amira S. 3 mit N. ı2. Die Hauptstelle ist in der Epitome 
des Paulus aus Festus (ed. W.M. Lindsay, Leipzig 1913), p. 64: delubrum dicebant fustem 
delibratum hoc est decorticatum guem venerabantur pro deo. Dazu im Kommentar des 
Servius zu Aeneid. II, 225: Masurius Sabinus (Jurist aus der Zeit des Tiberius): de/w- 
brum, effigies, a delibratione corticis; nam antigui felicium arborum ramos cortice 
detracto in effigies deorum jormabant, unde Graeci Eöavov dicunt. Endlich Pseudo- 
Asconius, div. in Caecil. $ 3 (Ciceronis orationum Scholiastae, rec. Th. Stangl, Vol. II- 
1912, p. 188, 2): Sunt etiam qui delubra ligna delibrata, id est decorticata, pro simu- 
laeris deorum more veterum posita existiment, sed male. 
| 2) Reallexikon der idg. Altertumskunde, ı. Aufl. (1901), S. 859: delubrum, sc. 
lignum bedeutet, als von lat. Zider „Bast‘‘ abgeleitet, so viel wie ein (zu Kultuszwecken) 
abgeschältes Stück Holz. Vgl. K. Brugmann, Grundriß der vgl. Grammatik der idg, 
Sprachen, Bd. ı (2. Aufl., Straßburg 1897), ı, S. 107; R. Meringer, Idg. Forschungen, 
DOsAYVT 293157 und, XXT, :S. 299. i 

3) Thesaurus ling. Lat., Bd. V, Fasc. II, S. 471/2; die Stellen sind Plautus, Poenu. 
lus 1175, Accius trag. 527 und 593. Auf eine nicht in den Thesaurus aufgenommene 
Ableitung des Wortes von /adrum bei Pseudo-Asconius, div. in Caecil. p. 187, 28 Stangl 
macht mich Prof. Dittmann freundlichst aufmerksam: alii delubra dicunt ea templa, im 
guibus sunt labra corporum abluendorum more Dodonaei Jovis aut Apollinis Delphici, 
in quorum delubris lebetes tripodesgue visuntur. 

4) Vgl. Walde, Lat. etym. Wörterbuch, 2. Aufl., S. 227. Vor dem Suffix -dro- 

tritt z ein, wie etwa 2 in crzbrum, Sieb zu Stamm cer(-no). 
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Bedeutsamer noch ist eine zweite Parallele aus der altitalischen 


Rechtssymbolik; auch auf sie hat bereits J. Grimm aufmerksam ge- 
macht.!) Es ist die von Livius beschriebene hasia ferrata aut sanguı- 
nea fraeusta, die der römische Fetiale unter Absagung höchst alter- 
tümlicher Formeln in das Gebiet des Feindes wirft, um damit den Krieg 
zu erklären. Die Wesensgleichheit dieser Fetialenhasta mit dem oben 
S.231 besprochenen schottischen cranntäir liegt ja auf der Hand, aber 
ihre Anwendung ist doch sehr abweichend: der crannfäır ist ein Boten- 
stab, der befreundeten oder untertänigen Männern der gleichen Partei 
die Mobilmachungsordre überbringt; die Fetialenhasta erklärt dem 


Feinde den Krieg. Trotzdem sieht Amira S. 43 auch in ihr „nur den | 


Botenstab, den der Fetial über die feindliche Grenze wirft, indem er 
seine Botschaft ausrichtet und seines Auftrages sich entledigt“; Aasza 
brauche hier kein Speer zu sein, sondern bedeute nichts weiter als 
einen Stab oder Schaft. In dieser völligen Verdrängung des kriegeri- 


schen Symbols aus Amiras Konstruktion des Stabsymbols liegt un- 


zweifelhaft ein schwacher Punkt seiner Beweisführung. Ihn hat sich 


deshalb Ernst Mayer in seiner ausführlichen Kritik der Amiraschen | 


Theorie?), der einzigen, die mir begegnet ist, zum Mittelpunkte seines 


Angriffs erwählt. Mayer nimmt damit eine ältere Erklärung des Stab- 


symbols wieder auf, die schon von. J. Lippert und Thevenin?) vorge- 


tragen worden war und den Herrscherstab wie alle Geschäftsstäbe von 


der Wurf- und Stoßwaffe ableitet. In der hasZta fraeusta des Fetialen 
liegt die Waffe jedenfalls noch deutlich vor. Mayer sucht nachzuwei- 
sen, daß wir in ihr die älteste römische Lanzenform überhaupt zu er- 
kennen haben, die später nur noch zu rituellen Zwecken benutzt wird, 


ähnlich wie das mittelalterliche Zweikampfrecht Formen der Bewaff- 


nung aus der germanischen Urzeit festgehalten habe. Die altrömische 


Be 


JLanze war noch ohne Eisen, aus einem grünen, abgeschälten und ge- 
glätteten Stämmchen hergestellt, das durch Anbrennen zugespitzt 


wurde.*) In der Liviusstelle sind also die Worte /erratam aut bereits 


als ein verdunkelnder Zusatz auszuscheiden. Solche /ela praeusta (an 
denen also kein Eisen war) führten auch die Grermanen nach Tacitus’ 


Schilderung in den Kriegen mit Germanicus in den hinteren Reihen 
ihrer Schlachtordnung, nur die erste Reihe hatte die AasZa (hier natür- 


I) R.-Alt.* I, 226, nach Livius ], 32. 


2) E. Mayer, Die Einkleidung im germanischen Recht, in der Festschrift für 


Adolf Wach, Leipzig 1913, Bd. UI, S. 41-105; vgl. besonders S. 88 ff., 92 ft. 


3) J. Lippert, Christentum, Volksglaube und Volksbrauch (1882), S. 520; Thevenin, | 


Contributions A l’histoire du droit germanique (1879), S. 34 ft. 


4) Mayer S. gı/2 mit N. 27, wo auch auf Odyssee IX, V. 320 ff., :378 ff. ver- ? 


wiesen wird. 
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lich mit Eisenspitze zu denken).!) Was hier noch im praktischen Ge- 
brauch erscheint, wird in den Regeln für den Zweikampf zu Fuße bis 
ins 13. Jahrhundert konserviert?): die campfrones tragen statt des Pan- 
zers ein Tuchgewand, höchstens Lederschutz, der Kopf ist frei, der 
Schild ein großes viereckiges Brett in Manneshöhe, die Waffe, die in 
den französischen Quellen stets 5470” genannt wird, besteht aus einem 
hölzernen Knüppel, an dem kein Eisen sein darf, an dessen Spitze aber 
ein Stein oder ein Stück Horn (die asszse) befestigt zu werden pflegt. 
„Es wird also für eine feierliche Prozeßhandlung eine Waffenform fest- 
gehalten, die seit der fränkischen Zeit für den militärischen Zweck jede 
Bedeutung verloren hat (S. 92).“ Eine deutliche Waffe ist ferner der 
Ger als Geschäftsstab im longobardischen varrefhinx (Ger-ding); eben- 
dort wird die sagızla bei der Freilassung verwendet.’) So führt auch 
der longobardische König als sein Abzeichen den Speer, den regrus 
contus, der ihm bei seiner Einsetzung überreicht wurde.) Ebenso ist 
der Speer bei den Merowingern durch historische Nachrichten und 
Münzbilder gesichert.5) Diese beiden Fälle genügen Mayer, um alle 
Königsstäbe aus dem Speersymbol abzuleiten. Da er dann weiter wie 
Grimm die Auswirkung des Königs- und Herrscherstabes nach unten 
hin auf den Richterstab und die Dienststäbe verfolgt, indem überall 
der königliche Auftrag durchklingt, ergibt es sich schließlich, daß alle 
Geschäftsstäbe auf die Wurf- und Stoßwaffe zurückgeführt werden 
können. Dem Nachweis, daß die Stabreichung bei der Vadiation (vgl. 
oben S.232) vielmehr eine „Fortbildung der germanischen Speerreichung“ 
im Sinne H. Brunners sei‘), ist Mayers ganzer Aufsatz gewidmet. Er 
bestreitet aber auch Amiras Ausgangspunkt, die grundlegende Bedeu- 
tung des Wanderstabes. Selbst hier sucht er vielmehr Nachwirkungen 
der obrigkeitlichen Gewalt aufzudecken (S. 87): der weiße Stab sei gar 
nicht „der Stab jedes Wanderers, sondern nur der des Greächteten oder 
des Bettlers oder des Gefangenen, den man laufen läßt.“ Der weiße 
Stab stelle seinen Träger also entweder unter den Schutz der Obrig- 
keit oder bedeute den letzten Rest der Zugehörigkeit zum angestamm- 


ı) Annal. II, ı4 in einer für die altgermanische Bewaffnung sehr . wichtigen 
Stelle: Srimam utcumgue aciem hastatam, ceteris praeusta aut brevia Iela. 

2) Mayer S. 89. 

3) R.-Alt* I, 223: Paulus Diaconus 1, 13. 

4) Paulus Diaconus 6, 55; 5, 10; R.-Alt.* I, 335; Amira S. ıı2 mit N. 4, zu- 
stimmend. 


5) Amira ebd. — Keine Lanze, wie v. Schwerin in Hoops Reallex. d. germ. Al- 
tertumskunde III, 74 angibt, sondern ein Banner ist die ags. buf (R.-Alt.® I, 338: 
Beda 2, 16). . 


6) So drückt es Amira S. 153 N. 7 aus. 
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ten Geschlechte, wie bei dem chrenecruda-Verfahren. Der Wander- 
stab als Urform des germanischen Stabsymbols sei aber auch schon 
dadurch ausgeschlossen, daß nach dem bestimmten Zeugnisse des Ta- 
citus (Germ. Kap. 13) die Germanen — „wie so viele andere Wilde“ — 
jederzeit Waffen trugen, für den Wanderstab also gar kein Platz ge- 
wesen sei (S. 92). Ja, Meyer geht so weit, daß er z.B. S.73 den Stab 
des Klägers wegen seines Vorkommens im römischen Recht!) als ein 
gemeinindogermanisches Symbol anerkennt, aber trotzdem dem Ger- 
manen auch als Kläger die /ramea in die Hand gibt. Verrät schon 
die despektierliche Zusatzbemerkung zu der Tacitusstelle eine seltsame 
Verkennung des Kulturzustandes der Germanen zur Zeit des Tacitus, 
so läßt umgekehrt die spöttische Ablehnung der Zauberkraft der ge- 
schälten Rute als „superstiziöse Auffassung“ (S. 96), ihre rationalistische 
Zurückführung einzig auf technische Zweckrücksichten erkennen, daß 
Mayer für die Ursprungsfragen des germanischen Stabsymbols nicht 
das genügende feine Empfinden mitbringt. Seine Theorie schlägt jeden- 
falls erheblich weiter über das Ziel hinaus als die in mancher Hinsicht 
entgegengesetzte Amiras. Der ganze Unterbau des Amiraschen Sy- 
stems ist meiner Meinung nach durch Mayers Ausführungen nicht er- 
schüttert worden. Für die höheren Gruppen Amiras haben Mayers 
Gresichtspunkte und seine vielen neuen Belege dagegen gezeigt, daß 
wir hier mit dem einfachen geradlinigen Entwicklungsgedanken Amiras 
nicht mehr auskommen, sondern zum mindesten zwei, wenn nicht mehr 
sich kreuzende Systeme anzuerkennen haben. 


Das altgermanische Recht war überreich an Symbolen jeglicher 
Art. Als jugendfrisches Volk treten uns die germanischen Stämme zu 
Beginn unserer Zeitrechnung entgegen, alle Zeichen des jugendlichen 
Alters trägt auch ihr Recht. Noch ist alles Abstrakte verbannt, in 
plastischer Deutlichkeit lebt das konkrete Recht in der Vorstellung 
des Germanen. Mit reger Phantasie werden die einzelnen Rechtstat- 
sachen poetisch ausgestaltet; noch ist ja die gebundene Rede die ein- 
zige Möglichkeit, einen Gedanken über die Sprache des Alltags empor- 
zuheben. Und der feierlichen Hervorhebung bedürfen diese alten, von 
den Vorvätern ererbten, teilweise noch von religiösen Vorstellungen 
durchwebten Rechtssätze. Solange noch die schriftlose Überlieferung 
andauert, werden auch alle neu hinzukommenden Satzungen der Volks- 
gemeinde oder des Königsrechts in die Formensprache des älteren 
Rechts gekleidet. Mit ihren Formeln, ihren Stabreimen, ihren poeti- 


ı) Bei Gaius IV, 16. 
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schen Umschreibungen der Maß- und Zahlbegriffe, ihren mannigfachen 
bildlichen und symbolischen Einkleidungen, prägen sie sich so zu- 
gleich dem Gedächtnis besser ein. Manches dieser Art, was uns in 
den späteren abgeleiteten Fassungen oft genug nur noch humoristisch 
anmutet, hat ursprünglich eine ganz ernsthafte und reale Bedeutung 
gehabt. Auch symbolische Handlungen weisen oft in künstlerisch ge- 
hobener Form auf Gewohnheiten zurück, die in einer früheren Kultur- 
epoche ganz materielles Recht ausmachten.!) Immer aber hat das 
Symbol die Aufgabe, abstrakte Rechtsgedanken durch äußere, sinnlich 
wahrnehmbare Formen sichtbar zu machen. Im strengeren Sinne sind 
deshalb alle diejenigen Vertretungen, bei denen nur ein Teil für das 
Ganze gesetzt wird (pars pro toto), noch keine Symbole; so wenn etwa 
bei der Übergabe ein ausgestochenes Stück Soden den ganzen Land- 
besitz, die Schwelle das Haus, der Mantel die ganze fahrende Habe 
vertritt. Trotzdem ist die mit diesen Stücken vollzogene Übergabe 
des Besitzes eine symbolische Handlung, weil sie einen abstrakten 
Vorgang versinnbildlicht.?) 

Den ganzen Reichtum der germanischen Symbole hatte Jacob 
Grimm in seinen „Deutschen Rechtsaltertümern“ (Cassel 1828) zu sam- 
meln versucht, nachdem er ı2 Jahre zuvor schon in seiner berühmten 
Abhandlung: „Von der Poesie im Recht“?) die poetischen Grundlagen 
des gesamten altgermanischen Rechts aufgezeigt hatte. In den Schlubß- 
bemerkungen des Kapitels über die Symbole unterscheidet Grimm 
drei !'Hauptarten von Symbolen: solche, die Übertragung von Grund 
und Boden, solche, die persönliche Verhältnisse (Freiheit, Ehe, Kind- 
schaft), und solche, die Eid, Gelübde oder Bündnis betreffen; unter den 
dreien aber sei die erste bei weitem die bedeutendste und zahlreichste.‘) 
Oft gibt es eine ganze Anzahl von Symbolen für die gleiche Sache: 
ein Stück Grund und Boden kann ebenso rechtsgültig übertragen wer- 
den mit Halm wie mit Soden, über die Konkurrenz von Stab und Lanze 
beim Königsabzeichen haben wir oben gesprochen. Erst jüngere Rechte 
begleiten die umständliche Detailbeschreibung etwa der Einweisung in 
einen Gutsbesitz mit einer parallelen Häufung der Symbole.) In der 


ı) P. Ild. Herwegen, German. Rechtssymbolik in der röm. Liturgie (Heidelberg 
1913), Einl. S. 7. 

2) Ausführlicher hierüber Andr. Heusler, Institutionen des deutschen Privatrechts, 
Bd. I (Leipzig 1885), S. 73. 

3) Zuerst erschienen in der Ztschr. f. geschichtl. Rechtswissenschaft, hrsg. von 
v. Savigny, Eichhorn und Göschen, Bd. 2 (Berlin 1816), S. 25—99; vgl. J. Grimm, 
Kleinere Schriften, Bd. 6, S. 152 ft. 

AUR-AIL.* 1,1276. 

5) Vgl. das charakteristische Beispiel aus Friedberg von 1691: R-AL 917277: 

16* 
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älteren Zeit begünstigt die Zersplitterung der einzelnen Stammesrechte 
die Vielheit der Symbole. So heißt es z. B. im Cartularium Longo- 
bardicum, einer Sammlung derjenigen Formeln, die bei der Ausferti- 
gung der zu einem Rechtsgeschäft gehörenden Urkunde gesprochen 
werden mußten'): „wenn der Veräußerer ein Franke ist, so vergiß nicht 
Messer, Stäbchen, Erdscholle, Baumzweig und Handschuh, und wenn 
er ein Alemanne ist, die Handbinde, dagegen bei Burgunden und Baiern 
laß das Messer weg!“ Bei einem und demselben Rechtsgeschäfte 
können zwei verschiedene Formen nacheinander angewandt werden, 
wie in einer Urkunde aus der Wetterau von ca. 1024, bei der die Zeu- 
gen zur Hälfte Sachsen, zur Hälfte Ostfranken waren?): „/ecı? abne- 
galionem praedii Budenesheim, ... primo incurvatıs dıgitis secundum 
morem Saxonum ... et deinde abnegatıonem fecıt cum manu et festuca 
more Francorum.‘ Bis in die fränkische Zeit behalten alle diese Sym- 
bole wirkliches Leben, dann beginnen sie, sich zu verwirren und mehr 
oder minder schnell abzusterben, da ihre Beziehungen zu der Rechts- 
handlung verdunkelt und vergessen werden. Nicht als ob nicht auch 
in der früheren Periode manches Symbol veraltet und dann beseitigt 
wäre, aber im allgemeinen hält doch das germanische Recht mit wun- 
derlicher Zähigkeit an seinem alten Besitze fest. Dabei gibt es im 
Leben der Symbole natürlich auch fortwährende langsame Verschie- 
bungen ihres Bereichs; so wenn wir z. B. beobachten können, wie ganz 
allgemein der (rebrauch mancher Symbole aus den Händen der Par- 
teien untereinander in die Bestimmung des Richters oder seines Stell- 
vertreters, des Boten, übergeht.) Solche Gesichtspunkte erschweren 
jeden Versuch einer zusammenhängenden Darstellung der Entwick- 
lungsgeschichte eines einzelnen Symbols, wie wir es bei Amiras Ge- 
schichte des Stabsymbols oft genug beobachten konnten. 

Das Absterben der germanischen Symbole ist nicht durch die Be- 
 rührung mit dem römischen Recht und dem Christentum herbeigeführt 
worden. Das Christentum, das selbst symbolfreundlich war, hat im 
Gregenteil manche neue Vorstellungen in die Welt der germanischen 
Symbole eingeführt und nur die allzu heidnisch gefärbten zu beschränken 
getrachtet.*) Auch das römische Recht hat nur indirekt am Unter- 
gange der germanischen Symbole mitgeholfen. Als es endgültig in 
Deutschland rezipiert war, da waren allerdings auch die Symbole des 


t) Mon. Germ. Hist., Leges, ed. Pertz, IV, 595 ff.; angeführt bei A. Heusler 
2.12. 0:87 75 vgl auch 9.71% 

2) R-AltEr 11778 

3) R.-Alt.* I, 278. 

4) R.-Alt.* I, 276. 
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deutschen Rechts verschwunden; aber der Grund liegt nicht so sehr 
in der Rezeption des fremden Rechts als in dem Durchdringen des 
schriftlichen Verfahrens, in dem Untergange der alten Öffentlichkeit 
des Volksgerichts. „Sobald man protokolliert, wird der Formalismus 
des alten Rechts zuerst Luxus, dann Last und schließlich weggeworfen“, 
sagt Heusler!), und Jacob Grimm kleidet den Gegensatz der alten und 
der neuen Art in die treffenden Worte: „Statt seiner (des Mittelalters) 
farbigen Symbole Stöße von Acten, statt seiner baldgefundenen Ur- 
theile jahrlange Processe, statt seines Gerichts unter blauem Himmel 
qualmende Schreibstuben, statt der Zinshühner und Fastnachtseier 
kommt der Pfänder namenlose Abgaben in ieder Jahreszeit zu er- 
pressen.“ 

Das römische Recht war längst ein Weltbürgerrecht geworden, als 
es seinen entscheidenden Einfluß auf die germanischen Rechte auszu- 
üben begann. Sein geschlossenes, einheitliches System trat von vorn- 
herein der germanischen Vielgestaltigkeit mit überlegener Kraft gegen- 
über. Freilich war ja auch das römische Recht einmal ein jugendliches, 
von religiösen Formeln und poetischem Beiwerk erfülltes Recht ge- 
wesen. Auf dem engen Boden einer Stadtgemeinde erwachsen, hatte 
es doch zugleich auch einen starken agrarischen Einschlag durch die 
latinischen Ackerbürger der ländlichen Tribus mitbekommen. So ist 
denn auch dem ältesten römischen Recht eine starke Vorliebe für feier- 
liche Handlungen und feierliche Worte eigen gewesen; gerne werden 
auch die einfachen Rechtsgeschäfte in feststehende dialogische Form 
gekleidet, und alle Staatsaktionen mit umständlicher Breite und ge- 
wissenhafter Befolgung auch der kleinsten Details durchgeführt, wie 
uns z.B. die schon obenS. 240 berührte Schilderung des Livius von der 
Ansagung des ersten Latinerkriegs lehrt. Aber bereits früh hat sich 
im römischen Recht doch der nüchterne, sachliche Sinn des Städters 
durchgesetzt. Nur auf dem religiös-sakralen Gebiete werden die ur- 
alten Worte, Formeln und Prozeduren immer weiter mitgeschleppt. 
Doch auch im Familienrecht und im strengen Obligationenrecht bleibt 
der innere Formalismus des altnationalen Rechtes noch lange bestehen’) 
‚Inzwischen entwickelt sich aus dem formloseren Fremdenrecht durch 
die Einwirkung der prätorischen Rechtsprechung das us gentıum, 
„ein verjüngtes us civıle, das, der Förmlichkeiten des alten Rechts 


1) a.a.O. S.75. Allerlei merkwürdige Mischformen. im Urkundenwesen der 
Übergangszeit bespricht M. Tangl, Urkunde und Symbol (Festschrift f. H. Brunner 
1910, S. 761—773). 

2) Vgl. E. Rabel, Grundzüge des röm. Privatrechts (in- Holtzendorfis Encyklo- 
pädie der Rechtswissenschaft, 7. Aufl., Bd. ı, Leipzig 1915), S. 407 f. 
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entkleidet, seine sachlichen Rechtsgedanken zu um so vollkommnerem, 
dem Gerechtigkeitsgefühl einer neuen Zeit entsprechenderem Ausdruck 
brachte.“!) Dies Jus gentium erobert sich die Welt; in seiner Gestalt 
tritt das römische Recht den ersten germanischen Völkerschaften ent- 
gegen, die sich auf römischem Boden niederließen. Symbole konnte 
aber dies Recht mit seinen formfreien Rechtsgeschäften, die nicht mehr 
durch äußerliche Wahrzeichen, sondern allein durch den Willen des 
Kontrahenten wirken wollten, den Germanen schwerlich mehr über- 
mitteln. Während der ersten Jahrhunderte der Germanenreiche auf 
römischem Boden erfährt das römische Recht dann bereits eine gründ- 
liche wissenschaftliche Behandlung, die in der ersten Hälfte des 6. Jahr- 
hunderts mit den großen Kodifikationen Justinians abschließt. Seine 
Ausdrucksform ist damit in die Sphäre der begrifflichen Ausdrucks- 
weise aufgestiegen, während die gleichzeitigen germanischen Volks- 
gesetze damals kaum den ersten Schritt von der Bildhaftigkeit des 
‚Gewohnheitsrechts in die wörtliche Ausdrucksweise der Gesetze wagen.?) 


Im einzelnen ist unsere Kenntnis von den gegenseitigen Be- 
ziehungen des römischen und germanischen Rechts in diesen Jahr- 
hunderten noch sehr mangelhaft. Stärkeres Eindringen römischer 
Rechtsgedanken und Institutionen in das Recht der ostgermanischen 
Stämme in Südeuropa, und später in das der Langobarden und Franken, 
ist oft behauptet worden, läßt sich aber nur selten so überzeugend nach- 
weisen wie bei der Aufnahme des römisch-imperialistischen Staatsge- 
dankens durch Karl den Großen und Otto I. Für die germanische 
Symbolik ist der Ertrag bisher sehr gering gewesen. Bei der späteren 
endgültigen Rezeption des römischen Rechts in Deutschland sind 
natürlich erst recht keine Symbole mehr übernommen worden, im 
Gegenteil ging auch das, was etwa vom Geschäftsformalismus des äl- 
teren deutschen Rechtes noch lebendig: war, damals endgültig verloren. 


Wo wir also das gleiche Symbol im älteren germanischen und im 
römischen Rechte vorfinden, werden wir in den meisten Fällen nur ein 
Nebeneinander, nicht die Entwicklung des einen aus dem anderen kon- 
statieren können. Es sind Analogien, oder besser gesagt: gemeinsame 
Erbschaften aus dem indogermanischen Besitz, die im altlateinischen 
und im germanischen Recht erhalten geblieben sind. Zwei solcher 
Parallelen haben wir im ersten Teile dieses Aufsatzes bereits kennen 
gelernt: den /usZis delibratus, die Entsprechung des „weißen Stabes“, 
und die hasta praeusta des Fetialen. Hier ist auch die chrenecruda 


I) R. Sohm, Institutionen, 8./9. Aufl., Leipzig 1899, S. 66. 
2) Nach W. Arnolds Terminologie in: Kultur und Rechtsleben (Berlin 1865), S. 290. 
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der Lex Salica noch einmal zu nennen: mit der chrenecruda (dem „rei- 
nen Kraut“) ist die kerda fura aus Livius 1, 24 völlig identisch, nur hat 
die Anwendung des Symbols starke Verdunkelungen erfahren. Die 
Darreichung des geheiligten Grasbüschels ist ursprünglich das Symbol 
einer Auflassung des Besitzes an einen anderen. In der Lex Salica 
ist das altertümliche Wort unverstanden beibehalten worden, wird aber 
von einer Handvoll Erde gebraucht, die der zahlungsunfähige Mann 
aus den vier Ecken seines Hauses aufnimmt und dem nächsten Ver- 
wandten zuwirft. An der Liviusstelle handelt es sich um das Bündnis 
des Königs Tullus Hostilius mit den Albanern (zec ullius vetustior foe- 
deris memoria est), zu dessen Heiligung der Fetiale aus der Burg e7a- 
minis herbam puram herbeiholt. Viel besser fügen sich der salfränki- 
schen chrönecruda ein paar andere antike Belege des Symbols bei 
Festus und Plinius, wo kerbam dare (porrigere) vom Besiegten gesagt 
wird, und Plinius fügt ausdrücklich hinzu, daß diese Sitte noch heute 
bei den Germanen bestehe.') — Nicht durchgesetzt hat sich J. Grimms 
Meinung?), die römische s/idwlatio sei ursprünglich einmal von einer 
dem germanischen „Halmwurf“ verwandten symbolischen Handlung 
begleitet gewesen; denn s/zdulafıo ist nicht von sZıpula, Halm, sondern 
mit sZißulari von einem altlateinischen Adj. s/ıpulus, fest, abzuleiten. 
— Dagegen vergleicht sich die lat. anfestatio, die uns am besten aus 
der witzigen neunten Satire des Horaz bekannt ist, mit der fränkischen 
und oberdeutschen, im 8.—ı2. Jahrhundert besonders in bairisch-öster- 
reichischen Urkunden bezeugten Sitte der /estes Per aurem tracti.?) 
— Der Hut kommt bei den Römern als Symbol der Freiheit, oder lieber 
der Abwerfung eines Joches vor, bei den Friesen ist er das Feldherrn- 


ı) Epitome des Paulus aus Festus (ed. W. M. Lindsay, Leipzig 1913), p. 88: Aer- 
bam do cum ait Plautus, victum me jateor, quod est antiquae et pastoralis vitae in- 
dicium, nam qui in pralo cursu aut viribus contendebant, cum superati erant, ex eo 
solo, in quo certamen erat, decerplam herbam adversario tradebant. — Plinius, Nat. 
Hist. 22, 4: summum apud antiguos signum victoriae erat, herbam porrigere viclos, 
hoc est, terra et altrice idsa humo et humatione cedere, quem morem etiamnunc durare 
apud Germanos scio. Durch diese Pliniusstelle wird übrigens auch E. Mayers Be- 
merkung (Einkleidung S. 52f.) widerlegt, daß die Grundstücksübertragung überhaupt 
ein geschichtlich verhältnismäßig junges Rechtsgeschäft gewesen sei. — Vgl. noch 
RAS Ters5. 

2) R.-Alt.* I, 178/80. Eine direkte Entlehnung des jeszwca-Symbols aus dem 
römischen Recht, wie Eichhorn, RG. I, 167 will, lehnt schon Grimm S. 178 N. B ab. 

3) Horaz Sat. I, 9, V. 65: /icet antestari? ego vero Oppono auriculam. Rapit in 
jus,; mit der Glosse des Acron: olim gui antestabantur, auriculam contingebant, tangens 
autem auriculam his verbis loquebatur: licet antestari? \gl. Virgil, Eelog. 6, 4; Plau- 
tus, Persa 4, 9, 10; Plinius, Nat, Hist. II, 45. — Für die deutsche Sitte vgl. Lex Rı- 
buaria LX, ı (Mon. Germ. Leges V, 250 f.); R.-Alt.* I, 198 ff.; Herwegen, Rechtssymb. 
5.18, 
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zeichen, das der Führer auf dem Haupte trägt.!) — Mit der sehr alter- 
tümlichen „/urlorum guaestio cum lance et licio“ (der förmlichen Haus- 
suchung bei der Diebstahlsklage) beschäftigt sich J. Grimm sehr aus- 
führlich, denn sie kehrt mit all ihren sonderbaren, schon von den alten 
Commentatoren z. T. mißverstandenen Einzelzügen im altnordischen 
und friesischen Recht wieder. Da sich auch im Griechischen ähnliche 
Bestimmungen nachweisen lassen, erklärt OÖ. Schrader den Brauch für 
indogermanisch.?2) — Eine merkwürdige griechisch-lateinische Parallele 
zu den mittelalterlichen „Mantelkindern“ (unehelichen Kindern, die bei 
der Legitimierung unter den Mantel der Mutter oder des Vaters ge- 
nommen wurden) haben wir in Diodors Bericht von der Anerkennung 
des Herakles durch Hera. Diodor fügt aber hinzu, daß diese Sitte bei 
den Barbaren noch heute gelte; und Plinius bezeugt für das kaiserliche 
Rom gleichfalls, daß dieser den natürlichen Geburtsakt nachahmende 
Brauch noch geübt werde.?) — Indogermanischen Ursprungs wird end- 
lich auch die Bekräftigung besonders feierlicher Eide und Verträge 
durch Blut sein.*) 

Einige wenige sichere Fälle schließe ich hier an, wo wir spätere 
römische Einflüsse im germanischen Symbolismus finden. Das Christen- 
tum hat dazu vor allem das bedeutsame Kreuzeszeichen beigesteuert; 
auch der Fingerring bei der Verlobung ist wenigstens durch christliche 
Vermittlung hindurchgegangen. Nur die longobardischen und west- 
gotischen Gesetze kennen ihn; noch im Nibelungenlied kommt kein 
Verlobungs- oder Trauring vor. Der Eidring der heidnischen Priester 
war ein Armring. Bei den Römern ist der Brautring seit Plautus gut 
bezeugt.”) Recht beachtenswert ist es, daß das Christentum seinerseits 
manche kleinen Einzelzüge germanischer Rechtssymbolik in den sonst 
ganz aus antiken Elementen bestehenden Bau seiner liturgischen For- 
mensprache aufgenommen hat. P. Ildefons Herwegen, der diesen ge- 
mütvollen oder naiven Einwirkungen germanischer F römmigkeit liebe- 
voll nachgegangen ist‘), rechnet dazu die Segnung und Darreichung 
von Wein und Brot bei der Trauung, eine Erinnerung an das altger- 
manische Trauungsbier, den Backenstreich und den Fußtritt bei der 


TDuRL-Alt.#H; 208: 

2) R.-Alt.* II, zoı f.; Schrader, Reallex. d. idg. Altertumskunde, .ı. Aufl, S. 134, 
R. v. Ihering, Geist des röm. Rechts, 4. Aufl., Bd. II, S. 159 N. 208, 

3) R.-Alt.* I, 220; Diodor IV, 39 (ed. Dindorf II, S. 351); E. Mayer, Einkleidung 
S. 69f. 

4) R.-Alt.* I, 265 ff. 

5) R.-Alt.* I, 244 ff.; Hoops, Reallex. I, 523 unten; E. Mayer, Die Einkleidung 
S. 51, betrachtet auch die Ringgabe bei der Vadiation als römisch. 

6) German. Rechtssymbolik in d. röm. Liturgie, Heidelberg 1913 (Deutschrechtl. 
Beiträge, hrsg. von Beyerle, Bd. VIII, 4). 
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Firmelung, und die (fränkische) Handreichung bei der Priesterweihe 
die an die Stelle einer alten römischen szipulatio getreten sein wird. 

Die ursprünglich aus dem Zwölftafelgesetz stammende Strafe des 
Vatermörders (coleo insutus in profluentem mergitor) erscheint in mittel- 
alterlichen und neuzeitlichen deutschen Belegen stets in der charakte- 
ristischen Form der spätrömisch-byzantinischen Rechtsquellen, daß 
nämlich mit dem Missetäter verschiedene Tiere in den Sack eingenäht 
werden, darunter fast regelmäßig auch der ganz undeutsche Ale, 
Der Einfluß der byzantinischen Quellen ist im übrigen noch so gut 
wie gar nicht erforscht. Vielleicht werden uns da die in letzter Zeit 
von philologisch-historischer (Fr. R. Schröder) wie von rechtshistori- 
scher Seite (K. Haff) her begonnenen Untersuchungen über die byzan- 
tinischen Einwirkungen auf den skandinavischen Norden manche Auf- 
schlüsse bringen. 

Eines besonderen Wortes bedürfen zum Schluß noch die antiken 
Reste in der Symbolik der spätmittelalterlichen Sachsenspiegelillustra- 
tionen. Für die Greschichte der in der Rechtspraxis wirklich vorhan- 
denen und angewandten Symbole sind ja diese berühmten Bilder längst 
nicht so wichtig wie für die kunstgeschichtliche Betrachtung. Es ist 
wirklich nicht angängig, mit K. Lamprecht?) alle diese Darstellungen 
einfach aus dem überquellenden Reichtum der überlieferten nationalen 
Rechtssymbolik heraus zu erklären. Umgekehrt kommt J. Grimm, der 
zum ersten Male scharf zwischen den „wahrhaften Rechtssymbolen“ 
und den an Zahl überwiegenden Erfindungen des Illustrators unter- 
scheidet, schließlich zu dem Resultat: „für die Erläuterung der Rechts- 
symbole sind diese Bilder ganz geringfügig“.?) Das schließt nicht aus, 
daß der Illustrator manchmal von Grimm als „wahrhaft“ anerkannte, 
also objektive Symbole anwendet, die im Texte des Sachsenspiegels 
selbst nicht erwähnt werden, so die Übergabe mit Torf und Zweig, das 
Greifen an die Türangel, das Anlehnen an das Burgtor u. a.; andere 
' tatsächlich vorhandene Gebärden, wie z. B. die speziell sächsische z- 
curvatio digiti u. a., fehlen unter den Motiven des Illustrators. Um die 
Herausarbeitung der objektiven Symbole haben sich weiter K. v. Amira 
und H. Reincke bemüht‘); Nachwirkungen antiker Vorbilder sind dabei 
nicht zutage getreten. Ergiebiger sind doch die subjektiven Symbole 


’ 


I) R.-Alt.* II, 279: Glosse zum Sachsensp. II, 14, Fälle von 1576 u. 1734. Dazu 
ein Beispiel aus Kirchhoffs Wendunmuth zum J. 1476 (Stuttg. Lit. Verein, Bd. 96, 
Nr, 178), bei Fehr, Das Recht im Bilde, S. 98f. 

2) Repert. f. Kunstwiss. VII, 401. 

3) R.-Alt.* I, 284; vgl. S. 279 ft. 

4) Amira, Die Dresdener Bilderhandschr. des Sachsensp. Bad. 1, S. 23; Reincke, 
Einl. zur Ausg. des Hamburger Stadtrechts von 1497, S. 57 ff. 
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oder, wie Amira sie nennt, die Symbolik des Künstlers. Der Illustrator, 
der den Rechtssätzen des Sachsenspiegels von Satz zu Satz folgen will, 
ist gezwungen, eine Menge ganz abstrakter Begriffe und Handlungen 
zu versinnlichen, d.h. der Künstler macht allein noch einmal den ganzen 
Prozeß durch, den das Volksrecht selbst früher bei der Erfindung der 
alten Symbole durchgemacht hatte. Dabei begnügt er sich oft genug 
mit bestimmten, immer wiederkehrenden Lieblingstypen, dann aber 
läßt er auch wieder seiner Phantasie ganz ungehindert die Zügel schießen. 
Schon Grimm hatte auf die Männer mit den 3—5 Armen hingewiesen, 
die ebensoviele Handlungen eines einzigen Mannes darstellen sollen, 
oder auf den Vollbruder mit seinen zwei Köpfen, gegenüber dem ein- 
köpfigen Stiefbruder; durch den Hals des Verfesteten geht ein Schwert 
u.a. mehr. Hier sind wir keinen Augenblick im Zweifel, daß wir es 
mit ganz individuellen Erfindungen des Illustrators zu tun haben. Die 
meisten der subjektiven Symbole benutzen aber irgendwie gangbare 
und leicht verständliche Gebärden, und hier heißt es zu untersuchen, 
nicht, was ist davon wirklich existierende Rechtssymbolik, sondern, 
wie viel von diesen Momenten ist aus der lebendigen Überlieferung 
des künstlerischen Formenschatzes der Zeit geschöpft worden. 
Wieder istes K.v. Amira gewesen, der durch seine sorgfältige Durch- 
forschung der „Handgebärden in den Bilderhandschriften des Sachsen- 
spiegels“!) hier den Grund gelegit hat. Da stellt sich denn heraus, daß 
in manchen Gebärden der Sachsenspiegelillustrationen sich ohne Zweifel 
eine sehr alte, zum Teil auf die Antike zurückgehende Tradition ent- 
hüllt. Das rührt daher, daß die Gebärdensprache der mittelalterlichen 
bildenden Kunst überhaupt viel stärker im Banne der spätantiken 
Formen geblieben ist. | 
Mustern wir kurz die wichtigsten dieser antik beeinflußten Gesten. 
Schon in der altchristlichen Kunst ist der subjektiv-symbolische Zeige- 
geestus bezeugt; seine Abart, bei der mit dem zweiten und dem dritten 
Finger zugleich gezeigt wird, ist besonders charakteristisch.?) Der 
Segensgestus unserer Bilder ist von Haus aus ein antiker und altchrist- 
licher Redegestus.) Einen in der antiken, altchristlichen und früh- 
mittelalterlichen Kunst bekannten Ablehnungsgestus mit zurückge- 
zogener flacher Hand verwendet der Sachsenspiegelillustrator an einigen 
Stellen, wo er dem lebendigen Rechtsgebrauch sicherlich völlig fremd 


ı) Abhandlungen der K. Bayer. Akad. d. Wiss. I. Kl, Bd. XXIII, 2 (München 
1905), S. 161—263. 

2) Amira, Handgebärde S. 2ı1f.; C. Sittl, Die Gebärden der Griechen und Römer 
(Leipzig 1890), S. 301 ff. 

3) Amira, Hdg. 202, Sittl 286. 
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war.!) Bei der Schweigegebärde bedeckt die ganze Handfläche den 
Mund, in der bekannten antiken Gebärde dagegen nur der Zeigefinger, 
ebenso in der klösterlichen Zeichensprache.?) Beim Schutzgestus wird 
die offene Hand mit der Handfläche nach unten über (nicht auf) das 
Haupt des Schutzbefohlenen gelegt. Das ist ganz die antike Art, 
während sonst in den mittelalterlichen Handschriften das Auflegen der 
Hände auf den Kopf bevorzugt wird.) Dem Rechte fremd, aber der 
gleichzeitigen Malerei seit dem Beginn des ı1. Jahrhunderts wohl ver- 
traut, ist eine Ehrfurchtsgebärde, bei der die herabhängenden Hände 
mit einwärts gekehrten Innenflächen gekreuzt werden. Sie lebt noch 
heute bei katholischen Klostergeistlichen, im griechischen Orient auch 
bei Laien weiter; im Altertum und in Byzanz kreuzte man aber die 
Hände vor der Brust.) Aus dem Bilde Walthers v. d. Vogelweide ist 
der bereits der Antike entstammende Trauergestus (erhobene Hand 
an die linke Wange gelegt) wohl bekannt. Unser Illustrator verwendet 
ihn, um auszudrücken, daß jemand einen rechtlichen Nachteil dulden 
muß, so beim Ausschluß von einer Erbschaft oder der Pfändung eines 
pflügenden Bauern.) Das Festhalten der einen Hand durch die andere 
(Fesselungsgebärde) läßt sich aus der alten vorderasiatischen und der 
altchristlichen Kunst nachweisen und herrscht in der mittelalterlichen 
Kunst seit dem ıı. Jahrhundert allgemein.) Bei der Einweisung des 
Klägers in den Besitz ergreift der Bote des Richters den Kläger mit 
seiner linken Hand am rechten Unterarm und führt ihn so zu dem 
Hause hin. Diese Art des Führens war im Altertum Sitte, daher der 
antiken und altchristlichen Kunst geläufig.”) 

Es wird die Aufgabe der Kunsthistoriker sein, diese knappen Zu- 
sammenstellungen, wie Amira sie hier für die antiken Zusammenhänge 
der symbolischen Gebärdensprache der Sachsenspiegelillustrationen 
gegeben hat, in den größeren Zusammenhang der mittelalterlichen 
Bilderillustration hineinzustellen und in ihren Einzelheiten weiter aus- 
zubauen. Der Rechtshistoriker wird sich inzwischen wieder lieber der 
Welt der objektiven Symbole zuwenden und versuchen, durch syste- 
matische Zergliederung weniger erforschter Symbolkreise vielleicht 
auch neue Zusammenhänge zwischen germanischer und römischer 
Rechtssymbolik aufzudecken. 


1) Amira 222. 

2) Amira 235; R.-Alt.* I, 279. 

3) Amira 226; Sittl 319 £. 

4) Amira 232/3. 

5) Amira 224 u. Dresd. Hs. S. 28; Fehr, Recht im Bilde, Nr. 200. 
6% Amira 232; Sittl: 151-N. 3. 

7) Amira 250/2; Sittl 81. 131. 279 f. 
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Cassıcıacum, Wohnort des 
Augustin 89 

Cassıno, Monte, siehe Monte 
Cassiodorus, Fortsetzung d. 
Varro durch 215 

Cavo, Monte, Wohnsitz des 
Juppiter 2 


ı Celsus, Cornelius, über die 
Heilung durch Blut 206. | 


210 
Ceres, Kleid der Priester- 
innen der 197f. 
Chalcidius, Bernhardus Sil- 
vestris, bei’ 1336 136 
— Dämonen bei 125 
— Gestirnbewegung bei 103 
— ÜbersetzungPlatons von 
SETHSARLLLL END? 
— Wilhelm v. Conches, bei 
2214.123170127.0732 
Chaldäer, Astrologie der, in 
Rom 170 
— Göttin Tyche bei den ıgo 
— Mission der, im Orient 
17371. 
Chantilly, Liber Floridus in 
220 


Chartres, Abaelard in Ab- 


hängigkeit von I15. 117 
— Amalrich v. Benain 144 
— Aristoteles in 132f. 144 
— Bernhard von, siehe 

Bernhard 
— Bernhardus Silvestris im 
Zusammenhang mit 133. 

139 
— Geoffroiv.,siehe Geoffroi 
— Manuskripte in 121 
— Schule von ıIı. 132 
— Streitigkeitenin 129. 131 
— Thierry v., siehe Thierry 
— Trinitätsauffassung in 

136 
— Wilh. v. Conches in 119. 

129 
Chons, ägypt. Gott, Dar- 

stellung ım Königstypus 

182 
Chorismos, bei Platon, siehe 

auch Tmema 

— Ausgangspunkt d. Dia- 

loge 17 
— Bedeutung des, nicht 

physikalisch 34 


’ 
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Chorismos, Schönen, 
Gebiet des 55 f. 

— Wortgebrauch, ursprüng- 
licher 76 

— Wissen, im Gebiet des 20 

Christentum, Antichrist im 
frühen 154 

— antike Sitten 
204f. 

— Blutverbot im 208f. 

— Entstehung des, aus Ju- 
dentum u. persischer Re- 
lıgion 179 

— Kulte, graeco-ägyptische, 
im 190 

— Leichenbestattung 
203f. 

— Neuplatonismus u. 74 

— Recht, germanisches u. 
das 244. 248. 250 

— Schutz gegen ‘das, in 
Rom 196 

— Sieg des, in Rom 13. 
170f. 194. 

— Stoa und I2 

-— Tod u. Teufel im 155 ff. 

— Umwandlung des, durch 
Paulus 171 

— Verbreitung des, im Nor- 
den 157#.11065T. 

— Vermittlung des, zwisch. 
Iran und dem Norden 151. 
152. 155.,1678: 

Christus, Beweinung von, 
im Hortus Deliciarum 223 

— Beziehung auf, bei Hra- 
banus 218£. 

— Darstellung von, in Gos. 
forth 160 ; 

— Darstellung von, auf der 
Insel Man 163f. 165 

— Köder des Leviathan, als 
158 

— Manichäismus, im 167 

— Überwinder von Tod u. 
Teufel 1561.27 T51 27032 
165. 167 

Cicero, Augustin, bei 90 

— Empedokles, über 207 

— Macrobius - Kommentar 
zum Somnium Scipionis 
84. 100. 103. a9 
— Muster des Stils, als 146 

— Natura deorum zitiert 
78. 80.105. III. 700 


im 


ım 200f. 


im 
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Cicero, Pseudoasconius, 
Scholiast des 239 

— Wilhelm v. Conches, bei 
1270.132 

Clairvaux, Bernhard von, 
siehe Bernhard 

Claudian, Allegorie bei 135 

— Bernhardus Silvestris, bei 
136 

Claudiusv. Turin, Aufnahme 
des Augustin bei 86 
Cleve, Philipp von, siehe 
Philipp 

Cluny, Odo von, siehe Odo 

Cohen, Hermann, Begriff 
des Ursprungs bei 67 

Conches, Wilhelm von, siehe 
Wilhelm 

Confessor, Maximus, siehe 
Maximus . 


Constantinus Africanus, Be- | 


kanntwerden d., im Abend- 
land 121 

— Gehirnanatomie des 127 

— Wilhelm v. Conches, bei 
TEAM 25T: 

Convivium, sieheSymposion 

Cornutus, Zeus im 12 

Creation als Weltursache 
für Platon unmöglich 62 
Cremona, Gerhard v., siehe 
Gerhard 

Creuzer, Symbolik ı 
Cumberland, heidnische 
Monumente in 157f. 
Cusanus, Intellekt bei 71 
Cyprian, Martyrium des 202 
—- Tierkämpfe in Rom, üb. 
198 

Dacre, Kreuzpfeiler in 158. 
162 

Dämonen, Austreibung der, 
durch Blut 204, durch Isis 
188 

— mithräische Religion, in 
Bernı6öf, 

— Mithrasreligion, in der 
186. 191 

— Neuplatonismus, im 14 
— Recht, im germanischen 
229 

— Wilhelm von Auvergne, 
bei 147 

— Wilhelm von Conches, 
bei 125. 131 


Dänen, ‘Fehde der Dith- 
marschen mit den 231 
Daimonion im Großen Al- 

kibiades 57 
Daniel, Buch, Aufersteh- 
ungsglaube im 178 
Daniel von Morley, Astro- 
logie des ı145f. 
Dante, Vorbildung durch 
Wilh. v. Auvergne 148, 
Deir el-bahri, Kultbild aus 
182f. 
Delphi, Kultbrauch in 239 
Demeter, Kultder,alsErdes 
Demiurg, Gutes als 50 
— Inbegriff des Schöpfers 
10,.00M.84 

— Künstler als 26 
Demokrit, Atomtheorie des, 
im Timäus ıo1 

— Beispiel des Buchstaben- 
kastens bei 36 
— Umformung Platons 83 
Denken, Bewegung, als 41 
— Pseudo- 59. 82 
Denkform, topische, vor 
Platon 33. 80, nach Pla- 
ton 35. 80 

Descartes, Rene, Platonis- 
mus des 76 
Dhu Nowas, Hinrichtung 
des Arethas durch 214 
Dialektik, Auflösung des 
Raums in der 5of. 
— Ende d. Wissenschaften 
in der 82 
— Grenze der 49. 5of. 
— Methode der 49. 51 
— Stufen der 47f. 
Dianoetik, Erkenntnis des 
Beseelten, als 54 
— Problem der Politeia, als 


79 
— Teilhabe der, an Peras 
und Apeiron 52 
— Verhältnis der, zur Phi- 
losophie 64 
— Zwischenstufed. Wissen- 
schaften 29. 47. 52 
Diasien, Sühnefest f. Zeus 9 
Dienststab im germanischen 
Brauch 233f. 
Dihairesis der Begriffe 39f. 
Dike, als Beisitzerin des 
Zeus 7 
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Diodor, Rechtsbräuche, üb. 
248 

— Tierkult, üb.ägyptischen 
184 

Diogenes Laertius, Blut als 
Sitz des Lebens bei 207 
— Tmema bei 82 
Dionysius von Alexandria, 
antike Sitte in Ausdrücken 
des 200 

Dionysius Areopagita, Aris- 
toteles bei 93. 97 

— Bernhardus Silvestris, 
bei 133 

— Dämonen bei 125 

— Gottesanschauung d. 93 
— Hierarchie des 70 

— Kommentar des Hugo 
v. St. Victor zu 144 

— Scotus, bei 92ff. 107 
— Vermittler Platons, als 
65 

Dionysos, Gott, als helleni- 
stischer 189 

— Kult des, bei den Juden 
176 
— sterblich 16 
Dioskuren, Verwandlung d. 
Sarapis in die 189 
Dithmarschen, Fehde des 
dänischen Königsmit den, 
1559 — 231 

Dium, jüdische Stadt, Grün- 
dung Alexanders 175 
Dodona, Kultbrauch in 239 
— Orakelstätte des Zeus 6 
Dolichenus, Verehrung des 
Zeus 13 

Dominicus Gundissalinus, 
Übersetzungen des 144 
Donner, verehrt bei den 
Germanen 14 
Donnerstag, Tag d. Zeus 14 
Doxa, bei Platon ı9f 
Drache, Darstellung des 
Abendmahls, als 161 

— Gosforth, in 162 

Dreieinigkeit, siehe auch 
Trinität, 

— als Nachleben des Zeus 
14 

Dreizack, Darstellung als 
Blitz 5 

Dualismus bei Platon, siehe 
auch Tmema, 


17 


258 


Dualismus, Mathematik, in 
der, 22 

— Methode, als 23 
Tätigkeiten, der 18 

— topischer, vor Platon 33 
Weltganzen, des 17 
— Wissens, des 20 
Dynamis, Seele, der 54 

— Zugehörigkeit der 41f. 
a3f. 54 


Eberhard v. Bethune, über 
Bernhardus Silvestris 134 
Echternach,, Schreibschule 
von 224f. 

Edda, iranische Vorstel- 
lungen in der I66f. 

= Thor‘ als «Held inder 
158. 159 

— Weltende in der ı14gf. 
Eidolon, Nachahmung als 
26. 79 

— Raum als’ 59 

Eidos, Eidolon und 19. 79 
— Kunst, in der 26 

— Unveränderlichkeit' des 
20 | 
Einheit,Bereich derFormen, 
im 39. 46 

— Bewußtseins, des, 
Platon 20f. 

— Gottes bei Thierry von 
Chartres ı13f. 

— Weltganzen, des, beiPla- 
ton 17 ul 

Eleaten, Urteil bei den 31 
— Verhältnis der, zum Pla- 
tonismus 79 

Elemente, siehe auch Stoi- 
cheia, 


bei 


— Adelhardv.Bath,bei122 | 


— Bernhardus Sılvestris, 
bei 133. 136. 139 | 

— Galen, bei 122 

— Götter, als ı1 

— Persern, bei den 153f. 

— Scotus, bei Iooff.. 

— Thierry v. Chartres, bei 
1121100125 

— Wilhelm von Auvergne, 
bei 147 

— Wilhelm v. Conches, bei 
120.123f.125f.130.132.134 


Eleutherios, Beiname des | 
| — Bewegung, als 4I. 53 


Zeus IO . 


Elfenbeinrelief, byzantini- 
sches, als Vorbild des 
Hortus Delicıarum 224 

Emanation, Macrobius, bei 
84. 136 

— Platon, bei 62 

=3Plotin,beil73 

— Wilhelm von Auvergne, 
bei 146f. 

Emesa, Nemesios von, siehe 
Nemesios 

Empedokles, 
Frg. A. 56. 79 

— Blut als Sitz des Lebens 
bei 207 

— Begriff der Physis 55 

— Götternamen für d. Ele- 
mente II 

— Polemik d. Platon geg. 
61 

Empeiria, Apeiron, als 26 

— Art menschlicher Tätig- 
keiten ı7£. 

England, Ornamentikin 224 

— Rechtsbräuche in 233. 
235. 238 

— Rolle von, in der Ver- 
breitung des Christentums 
im Norden 157£. 


Archetypos 


Entelechie, Aristoteles, bei 


681. 
— Bernhardus Silvestris, beı 
136 
Ephesus, Artemis von 186f. 
Epikuros, Stellung zu Rel:- 
gion und Philosophie 14 
— Wilhelmv. Conches, bei 
132 
Epiktet, Kinder des Zeus 
bei 12 
Epilepsie, Heilung der, 
durch Blut 204ff. 208 


| Epiphanius, bei Scotus 108 


Episteme, Ableitung, etymo- 
logische, der 79 


\ — Gesetz, höchstes, der 48 
| — Gestaltungskraft der 42 


Erde,Kult, imgriechischen 5 
— Philosophie, in der vor- 
platonischen 33 
Eriugena, siehe Johannes 
Erkenntnis, Ableitung d. 19 
— Aristoteles, :bei 70f. 

— Aufgabe, erste, der 64 
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Erkenntnis, Entwicklung 
des Menschen, in der 24 
-— Gegensatz der, zur Mei- 
nung 20 

— heidnische, bei Abaelard 
118 

— Ideen in der 44. 48 

— Kulturgestaltung, in der 
43 

— Peras und Apeiron in 
der 26 

— Stufen der 25. 27f. 78 

— Tmema überbrücktdurch 
die 24f. 28132241 

— Verständnis, gleich 40 

—- Vereinigung, magische, 
in der 4I 


ı — Weg der, im Höhlen- 


gleichnis 25. 78 
— Wirklichkeit. und 42 
Eros und Aphrodite 191 


| Erziehung, Aristoteles, bei 


68 
— göttliche, bei Abaelard 
118 


ı — Höhlengleichnis, ım 78 
— Platon, bei 42. 77. 78 


— Sophisten, bei den 24 
Ethik, bei Platon 4ı 
Etrusker, Adonis - Darstel- 
lungen der 191 


— Ursprung römischer 
Götter bei den 3 
Etymologie, Rechtsfor- 


schung, in der 229. 231.239 
— Religionswissenschaft, in. 
der I. 189 
Eudoxos, Theorie der Pla- 

netenbewegung des 34 
Eugen III, Papst, Widmung 

des Bernh. Silvestris an 

133f. 
Eukleides v. Megara, über 

das Urteil 30. 80 
Euripides, Begriffd.Aethers, 

bei ıı 
Eusebius v, Cäsarea, antike 

Kultur in Ausdrücken des 

200 
— Blutgenuß bei 209° 


ı — Dämonenaustreibung b. 


2041. 

— Praep. ev, XlVgsseız 
zitiert 80 

Evolution, bei Platon 62, 
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Exegese, Kosmologie in d. 
84. 91. 95. IoI. Io2. III. 
122 

— Philo, des 109 

—,Scotus, des 97. 102 

Exil, babylonisches, Wand- 
lung der jüd. Religion im 
W778 


Fabricius, Brief Keplers an 
81 

Fallsucht, siehe Epilepsie 

Faustina, Gemahlin Mark 
Aurels 2Io 

Fayoum, neue kultliche Pa- 
pyri aus 159 

Felicitas, in der Passio 
Perpetuae 197 

Femgericht, Symbole im 228 

Fenriswolf, Darstellung mit 
Christus 161 

— Weltende durch den 16. 
151. 166 

Festus, Epitome des Paulus 
aus 239. 247 

Feuer, Persern, bei den 152. 
154 

— Völuspa, in der 151 

— ‚Zeus, als Iı 

Ficino, Marsilio, als Platon- 
Interpret 65 

Flavius, Josephus, siehe Jo- 


sephus 
Form, Augustin, bei 91. 97 
— Bernhardus Silvestris, 
bei 136 


— Bestimmtheit, als 36f. 


— Platon, vor u. bei 35.36 | 


— Scotus, bei 91. 95f. 97 
Frage, als Anfang d. Wissen- 
schaft 2I. 77 

Franken, Rechtsbräuche d. 
232. 244. 246f. 
Frankenhausen, Schlacht 
bei (1525) — 230 
Frankfurt a. M., Pfeiferge- 
gericht in 227. 231 
Frankreich, Ornamentik, 
irische, in 224 

— Rechtsbräuche, in 233, 


238 
— Stil, byzantinischer, ın 
225 
Freiheit, Erkenntnis und, 


bei Platon 25 


| 


Freiheit, Gestirnzwang und, 
bei Bernhardus Silvestris 
140f. 142, bei Daniel v. 
Morley 146 
— Gottes, bei Wilhelm v. 
Auvergne 146f. 

— Hinkmar, bei 86 
— Scotus, bei 88 
Friesen, Rechtsbräuche der 
DSTM2A71. 

Fulda, Kloster, Hrabanus 
Maurus in 216 

Funktion, Bewegung der 
Formen 38 


Gabirol, Iben, siehe Aven- 
cebrol 

Galathea von Iconium, Ge- 
stalt der 187 


Galenus, Gehirnanatomie 
des 127 
— Grundlagen, philoso- 


phische, des 122f. 126 
— Rezeption des, in Char- 
tres 121 

Galilei, Galileo, Platonis- 
mus des 76 

Gallien, Bildung ım 9. Jahrh. 
ın 86 

— Blutverbot, christl.,in 209 
Garm, identisch mit Kerbe- 
ros I50 

Gastmahl, siehe Symposion 
Gayomard, Urmensch im 
pers. Mythos 157 
Gebärden, antike, in den 
Sachsenspiegel - Illustratio- 
nen 250f. 

Gehirnanatomie, des Wilh. 
v. Conches 127 

Genesis, biblische, Abae- 
lard, bei 116 

— Augustin, bei 91. 95. III 
— Herrad von Landsberg, 
bei 222 

— Hrabanus Maurus, bei 
216. 221 

— Kirchenvätern, bei den 
g7f. 108. 122 

— Kommentar des Thierry 
v. Chartres zur ıııf. 120 
_— Kosmologie, antike, in 
der 85. ı22. 132f. 

— Scotus, bei 9I. 97. 102. 
108 
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Genesis, Tiere, Rolle der, 
in der 180f. 
— Wilhelm von Auvergne, 
bei 146 
— Wilhelm von Conches, 
bei 128. 130 
Gent, Liber Floridus ın der 
Bibliothek in 220 
Geoffroi v. Chartres, auf d. 
Synode zu Soissons I15 
Geoffroy Plantagenet, Her- 
zog, Wilhelm v. Conches 
bei 130f. 
Geomantik, bei Bernh. Sil- 
vestris 139 
Gerasa, jüd. Stadt, Grün- 
dung Alexanders 175 
Gerbert, Papst, Interesse 
an Astronomie III 
Gerhard v. Cremona, Daniel 
von Morley als Schüler 
des 145. 
— Übersetzungen des 144 
Germanen, Übernahme des 
Juppiter 14 
Geschichtsansicht d. Abae- 
lard 118 
Gesetz, ripuarisches 230. 247 
— salisches 247 
Gesetze, jüdische, im Chri- 
stentum 208f., im Juden- 
tum 177 
— kosmologische, b. Scotus 
88 
Gesetze, Dialog, Polemik 
gegen Empedokles in den 
61 
— Weltseele in den 54 
Gestirne, Abstieg der Seele 
durch die 137 
— Bernhardus Silvestris, 
beir1332.2137. 1418 
— Bewegungen der, bei 
Ptolemäus 147 
— Daniel von Morley, bei 
145 
— Neuplatonismus, im 84 
— Physik, in der stoischen 
84. 85 
— Platon, bei 34 
— Quintilian, bei 140 
— Theorie der, bei Scotus 
98. 102ff. 
— Thierry v. Chartres, bei 
113 
22 
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Gestirne, Völuspa, in der I51 | Götterlehre,griechische, Ho- 


— Vorhersage d., auf Papst 
Eugen III 134 

— Wilhelm von Conches, 
bei 124 

Geta, römischer Kaisersohn 
in d. Passio Perpetuae 197 
Ghandara, griech. Kultur 
inkırzt 

Gilbert v. Poitiers, Angriff 
des Bernh. von Clairvaux 
auf 134 

— Aristoteles bei 132 

— Verbindung des, mit 
Wilh. v. Conches 130. 132 
Giovedi, Tag des Zeus 14 
Gladiator, Blut des, von be- 
sonderen Wert 206. 208. 
BOT DI2T. 

Glaube u. Wissen, das Pro- 


blem d. christl. Philoso- 
phie 69 

Glaubenslehre, siehe Theo- 
logie 


Glaukon, Unterredung mit 
Sokrates über. die Astro- 
nomie 33f. 

Gnade, Augustin, bei 88f. 
— Gottschalk, bei 86 
— Scotus, bei 88f. 
Gnosis, als Erlösung im 
Hellenismus 192f. 
Gnostik, Psalmen der 162 

Goethe, Pfeifergericht, über 
das 227. 229 
— Platon, über 65. 72. 82 
— Wahre, über das 8ı 

Götter, griechische, Dar- 
stellungen der, bei Hra- 
banus Maurus 217. 220 
— Deutung der, als Natur- 
erscheinungen I 
— Ewigkeit der 16 

— Kulte der, in Ägypten 
189, im Judentum 176, ım 
Orient 172, in Rom 170 
— Mythologeme der Io 
Göttergenealogie d. Hesiod 
6 


Götterkämpfe, Darstellun- 
gen, aufengl. 156. 160. 162. 
163. 


— Hesiod, bei 6 
dran m SO HART SE 
— Manichäismus, im 167 


mer, bei 2 

— Orient, im 176 

— Schwierigkeiten der Er- 
forschung der 14f. 

— Welkers ı 

Göttermutter, Artemis als, 
siehe Artemis 

— Atargatıis als, siehe Atar- 
gatis 

— Eigeburt der 186 

— Geschichte der 187 

— Kult der, in Rom 170. 
186 

— Mischgestalt der 186 

— Typus der 187 

Götternamen, Bedeutungs- 
losigkeit der 9 

— homerische 6 

—- Verallgemeinerung d. 8 

— Wechselder, in d.griech. 
Religion ı4f. 

Gorgias, platon. Dialog, An- 
fang der platon. Lehre im 
17.723 

— Beziehung zum Staat 66 

— irdisches und geistiges 
Leben im 78 

— Peras und Apeiron im 
26f. 

Gorgias, Sophist, Erschüt- 
terung d. Religion durch Io 

— Physis bei 81 

Gosforth, Bilderklärung 
durch Volksüberlieferung 
167 f. 

— Grabplatte von 158. 

— Kreuzpfeiler von ı6of. 

Goten, Königsstab bei den 
235 

— Verlobungsring bei den 
248 

— Zeremoniell, 
bei den 233 

Gotik in d. Handschriften 
Ludwigs des Heiligen 225 

— ım Liber Floridus 220 

Gottschalk, Aufnahme des 
Augustin bei 86 

— Scotus als Gegner d. 87 

Grabplatte von Gosforth u. 
ihre religionsgeschicht!. 
Stellung 158 

Gregor d. Große, Papst üb. 
die Messe 159 


byzantin., 
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Gregor v. Nyssa, Genesis- 
Exegese des 84. 97 

— Lehre vom Menschen 
bei Iosff. 126f. 

— Neuplatonismus bei 96 

Griechentum, Anpassungs- 
fähigkeit des 186 

— Aufklärung des 193f. 

— Einwirkung des, auf 
Ägypten 184. 189f. 194, 
auf das Christentum 190, 
auf d. Judentum 175 ff. 194, 
auf oriental. Religionen 
1718, 17Af. 18 0 
oriental. Sitten 172. 174 

— Herrscherwürde im 237 

— Überwiegen d., im Helle- 
nismus Iı88f. 192 

— Untergehen d., im Helle- 
nismus ı187f. 

Grimm, Jacob, über ger- 
manisches Recht 243. 247f. 
249 

Gundisalvi, sehe Dominicus 
Gundissalinus 

Gute, das, Existenz und 
Essenz 51 

— Gegebenheit des, mit 
dem Sein 61f. 

— Identität des, mit der 
Kausalität 62f. 

— Prinzip, als, im Juden- 
tum 178, bei den Persern 
152ff. 155 

— Schöpferkraft d. 50f. 61 

— Stellung des, im platon. 
System 50. 62f. 

— Wißbarkeit des, bei Pla- 
ton 18. 76 


Hades, Bruder des Zeus u. 
Poseidon 5 
— Christus im 156 

— Platons Höhle als 78 
Hadrian, Götterdarstellung 
unter 183 

— Kaiserkult, im 13 
Hamburg, Stadtrecht von 
233. 234. 249 
Hammurabi, Gesetze d. 238 
Handschuh, als Rechtssym- 
bol 228 

Haremheb, König, Dar- 
stellungs-Typus d. Gottes 
Chons 182 


Personen- und Sachver zeichnis 


Hathor, Kuhgestalt der 182 
— Menschengestalt d. 183 
Heeresaufgebot, Rechts- 
bräuche beim 231 
Heidelberg, ‚Universitäts- 
szepter in 233f. 

Heiland, Religion Zarathus- 
tras, in der 153 
— Verwandlung d. Sarapis 
in 190 

Heilgott, Sarapis als 189 
Heilung durch Blut, in der 
antiken Medizin 204ff. 
Heimdal in d. Völuspa 
151 

Heinrich II, König, siehe 
Heinrich Plantagenet 

Heinrich v. Ostia, Kardinal, 
üb. die Sekte der Amalri- 
kaner 144 

Heinrich Plantagenet, Prinz, 
Beziehung zu Wilhelm v. 
Conches 122. 130f. 

Heiric v. Auxerre, identisch 
mit Helperic ı1of. 

Helikon, Berg d. Poseidon 5 

— Berg des Zeus 6 

— Heimat des Hesiod 6 

Helios als hellenistischer 
Gott 189 

Heliosarapis auf d. Lampe 
von Puteoli 189 

Hellenismus, Erlösung 
durch Gnosis im 192f. 

— Götter-Mischgestalten im 
186. 

— Literatur des 191 

— Religionen des, in Ägyp- 
ten ı83f. 188 ff., im Juden- 
tum 175., im Orient 172, 
in Rom 170 

— Vorherrschaft des Grie- 
chentums im ı88ff. 192f. 
194 

— Weiterwirken des 187 
— Wertschätzung d. Blutes 
.im 208 

— Wissenschaft und Philo- 
sophie im 193f. 

— Zwiespältigkeit des 183 
Helperic, Computist iden- 
tisch mit Heiric v. Auxerre 
110f. 

Henricus Petrus, Drucker 
des Wilh. v. Hirschau 120 


Hera, Anerkennung des 
Hercules durch 248 

— Kuhgestalt der 183 
Herakleitos üb. das Welten- 
gesetz IO 

Herakles, Ähnlichkeit mit 
Thor 14 

— Anerkennung des, durch 
Hera 248 

— Darstellung des, bei 
Hrabanus 217 

— Theater, aufdemkartha- 
gischen 198 

Tod: des, 
kles 9 

Heraclides von Pontusim, 
angebl. Vorbild d. Scotus 
103 

Heraklit üb. das Urteil 31 

Herd, Heiligkeit des 8 

Herkeios, Beiname d. Zeus 8 

Hermannus Dalmatus, Schü- 
ler Thierrys 146 

Hermes, Überbringung der 
Herrscherwürde durch 237 
Hermetik, Bernhardus Sil- 
vestris, bei 133f. 137 

— Philo und die 109 

— Physik, stoische, in der 
85. 135 

— Poseidonios u. die 125. 

— Religionsphilosophie d. 
193 | 

Herodot, Blutgenuß der 
Skythen, über 210 

— Novelle v. König Kroisos 
bei 8 

— Tierkult, üb. ägyptischen 
185 

Herrad v. Landsberg, Hor- 
tus Deliciarum der 222ff. 
Herrscherstab, Antike, in 


bei Sopho- 


der 237f, 
— Germanen, bei den 235f. 
Hesekiel, Auferstehungs- 


glaube bei 177 
Hesiodos, Erzählung der 
Zeusgeburt bei 4 


: — Schöpfer d. Göttergenea- 


logie, als 6 

Hestia, Göttin d. Herdes 8 
Heterotes, siehe auch Cho- 
rismos u. Tmema 

— Boethius, bei 114 

— grundsätzliche 18 ff. 


261 


Heterotes, Nichtsein als 
Ausdruck der 61 

— Satz des Widerspruchs 
und die 76f. 

— Scheidung Platons vom 
Aristotelismus durch die 
738. 

— Stellung der, zum Schö- 
nen 56 
Hierarchie, Nrabanus Mau- 
rus, bei 216 
— Maximus Confessor, bei 
93f. 

— Scotus, bei 94 

— Voraussetzung d. christl. 
Philosophie, als 70. 74 

— Weltschöpfung d. Bern- 
hardus Silvestris, in der 
136f. 

Hieronymus, Kommentar d. 
Pelagius bei 87 

— Stellung d. Heidentums 
bei 119 

Hieropolis, Atargatis-Ge- 
stalt aus 186 

Hildegard v. Bingen, Hei- 
lung durch Blut bei 205 

Himmel, Gegensatz z. Erde, 
ıı, bei Platon 23, vor Pla- 


ton 33 
— Wohnsitz des Zeus, als 
DRAN GH ART 


Himmelsgott, Totengottheit 
als 9 

— Universalität des 3 

— Zeus (Juppiter) als 2t. 
4. 11. 15 

Himmelsreisen, Bernh. Sil- 
vestris, bei 137 

— Macrobius, bei 137 

— Martianus Capella, bei 
137 

— Neuplatonismus, im 84 

Himyariten, Dhu Nowas, 
König der 214 

Hinkmar v. Reims, Auftrag 
an Johannes Scotus 87 
— Gegner Gottschalks 86 

Hiob, Buch, Deutung des, 
durch Rufinus 159 

— Drache im 162 

— Wirkung des, im Juden- 

tum 177 

Hippokrates, Heilung durch 
Blut bei 204f. 
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Hippokrates, Studium des, 
in Chartres 121 

— Wertschätzung d. Blutes 
bei 207f. 

Hirsch, Darstellung d. Seele 
als 162 

Hirschau, Wilhelm von, 
siehe Wilhelm 

Historia Augusta, Blutge- 
nuß, über 210 

— Christenverfolgung, über 
196 

Hittiter, Götter der, in d. 
röm. Religion 13 

Hödr in der Völuspa ı51 

Höhlengleichnis, Erkennt- 
nis, menschl. im 25. 78 

— Herkunft des, aus der 
Hadesvorstellung 78f. 

— Motiv der Befreiung im 
42 

— Sukzession der Erschei- 
nungen im 26 

— Vergleich des, mit dem 
Großen Alkibiades 57 
Höllenrachen im Manichäis- 
mus 167f. 

Hohenburgim Elsaß, Herrad 
von Landsberg in 222 
Homer, Aphroditehymnus 
des 187 

— Blut als Sitz d. Lebens 
bei 208 

= Götterlehrer 24a E00 7 
— Herrscherstab bei 237£. 
— Platon, bei ı9. 78 
Homeriten, siehe Himya- 
riten 

Homonymie von Ding und 
Idee bei Platon 22. 32. 
Honein ben Ishaq, Über- 
setzer des Galen ı22 
Honorius III, Papst, gegen 
Joh. Scotus 144 | 
Honorius Augustodunensis, 
Johannes Scotus, über 144 
— Todu.Teufelb. 159, 160f. 
— Traktat, kosmologischer, 
angeblich von 110 

— Wilhelm v. Conches bei 
120 

Horapollon, Blut als Sitz 
des Lebens bei 208 

— Heilung durch Blut bei 
205 


Horaz, Monotheismus d. 13 
— Satire, neunte, des 247 
Horoskop im Mathematicus 
des Bernh. Silvestris 140. 
143 

Hortus Deliciarum, Be- 
schreibung des 222ff. 

— Vergleich des, mit dem 
Liber Floridus 223. 225 
Horus, Umwandlung des 

Mythos von Igo 

Hosea, Prophet, gegen Tier- 
kult 182° 

Hrabanus Maurus, Enzyklo- 
pädie des, Beschreibung 
21ı6ff., Illustrationen 219 ff. 
225, Vergleichm. d. Hortus 
Deliciarum 223 

— Gegner Gottschalks, als 
86 

— Nachfolger des Isidorus, 
als IIo. 159. 216. 218 

— Tod u. Teufel bei 159 
Hrym in der Völuspa ı51 
Hugo v. St. Victor, Einwir- 
kung des Wilh. v. Conches 
auf 121 

— Kommentar z. Dionysius 
Areopagita 144 | 
— Verhältnis Abaelards zu 
117 

Humanismus, Verbindung 
des, mit der Philosophie 


75 

Humboldt, Wilhelm von, in 
Rom ı 

Hut als Symbol d. Freiheit 
247f. 

Hypothesis als Methode d. 
Mathematik b. Platon 22. 
78 


Jahreszeiten bei Wilh. von 
Conches 128 

Jahwe, Ersatz des, durch 
griech. Götter 175 
Jakobus, Apostel, Dekret 
des, gegen Blutgenuß 209 

Janiculum, Atargatis-Gestalt 
auf dem 186 

Iben Gabirol, siehe Aven 
cebrol 

Ichneumon, Achikarroman, 
im 181 

— Honorius, bei 160 
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Iconium, Galathea v., siehe 
Galathea 

Ida, Höhenkult auf dem 4 

— Stellvertretung d. Olymp, 
als 3 

Idagebirge, Herrin vom, 
Form der Göttermutter in 
Rom 187 

Idee, platon., Auffassung 
der, als Ausdehnung 35, 
als Kraft 4rf. 43f. 54. 81 

— Ding und 22 

— Erkenntnisgrund, als 44 
46 

— Hierarchie der 47 

— Kunst, in der 26 

— Sinnenwelt, in der 2gf. 
— Unveränderlichkeitd. 20 
— Ursache der Affinität, 
als 46 

— Wirksamkeit der, in der 
Natur 42f. 

— Ziel, als 43 

Jericho, Rose von, im Li- 
ber Floridus 222 

Jerusalem, Aposteldekret 
gegen Blutgenuß in 209 
-— himmlisches, bei Lam- 
bertus 221 
— Kulte, 
176 

— Polis, als griechische 175 

Jesajas, Schlangen in der 
Apokalypse des 155 
Ignatius, antike Sitte in Aus- 
drücken des 200 

Ilias, Götterkonflikt in der 5 
— Wohnsitz des Zeus in 
der 3 

— Zeus als Sieger in der 15 
Imperium Romanum, Grie- 
chentum und, im Orient 
174 

— Kult, im 13 
Indogermanen, Weltunter- 
gangsvorstellungen bei den 
168 

Jo, Kuhgestalt der 183 

Joachim v.Fiore, Zusammen- 
hang der Amalrikaner mit 
144 

Johannes, Evangelist, Apo- 
kalypse des, in Gosforth 
162 

Johannes Saresberiensis, Be- 


griechische, in 


Personen- und Sachverzeichnis 


richt des, über Wilhelm v. 
Conches IIQ. 129. 13I 

Johannes Scotus, Aristoteles 
bei 93f. 97 

— Astronomie bei Io2f. 
— Augustin als Quelle des 
89. 9I. 94. 97f. 

— Autorität und Vernunft 
bei ggf. 

— Bernhardus Silvestris 
bei 133. 136. 138 

— Boethius bei 89 

— Einheit des Systems bei 
109f. 114. 132 

— Elemente bei Ioof. 

— Eıstlingsschrift des 87 
— Gnade und Freiheit bei 
88f. 

— Hauptwerk des 91 

— Kirchenväter bei 97. 100. 
108. 132 

— Kosmologie des 
g4f. 102f. 114 

— Lehre vom Menschen 
bei 105f. 

— Platon bei 67. 89 

— Prädestinationslehre des 
87f. 92 

— Übersetzungen des 92f. 
— Wiederaufleben des, um 
1200 — 144 

Johanitius, Isagoge des, in 
Chartres 121 

John von Salisbury, siehe 
Johannes Saresberiensis 

Jonas mit d. Walfisch als 
. Verkörperung Christi 156f. 

Jonier, Adonisdarstellungen 
der 192 

— Kult des Poseidon bei 
den 5 

— Kult des Zeus bei den 6 
— Naturphilosophie der Io 

Josephus Flavius, Abraham 
als Astronom bei 99 
Jove, sub, graezisierender 
Ausdruck 3 

Jovis, Übereinstimmung d., 
mit Zeus 2 

Iran, siehe Perser 

Irenäus, Heilsgeschichte des 
118 

Irland, Bildung, antike, in 
85f 92. I11 

— Ornamentik in 224 


S5fl. 


Ishaq, Honein ben, siehe 
Honein 

Isidor, Alkuin, bei 99 

— Fortsetzung des Varro 
durch 215 

— Handbuch des 84. 11o. 
216 

— Miniaturen zum 218ff. 
— Nachahmer des 110. 122 
— Scotus, bei 94. 98 

— Tod und Teufel bei 159 
— Verhältnis d. Hrabanus 
zu 218f. 

Isis, Gräzisierung der 190 
— Kuhgestalt der 182 

— Kultder, ınRom 170.211 
— Silberschale von Bosco- 
reale, auf der 187 

— Vipergestalt der 187f. 
Isityche, gräzisierte Form 
der Isis 190 

Island, Vordringen d.christl. 
Theologie nach 159 
Italien, Einflüsse aus, im 
Hortus Deliciarum 224 
— Rechtsbräuche im alten 
238 ft. 

Ituräa zum jüdischen Reich 
gehörig 177 

Judentum, Antichrist im 
späten 154 

— Auferstehungsglaube im 
späten 177f. 194 

— Bilutaberglaube im 207 
— Blutverbot im 208 

— Dualismus im 178 

— Einfluß des, auf d. Stoa 
12, gräko- ägyptischer, auf 
das 190, griechischer, auf 
das 175f. 194 

_— Einordnung des, in die 
Heilsgeschichte 118 

— Emanationslehre des 70 
_—. Entwicklung d. Christen- 
tums aus dem 17I 

__ Griechentum und, bei 
Philo 193 

— Kampf des, mit Antio- 
chos 13. 175f. 

_ Leichenbestattung im 


203 

__ Nation und Gesetz im 
177. 194 

— Religion des, in Rom 
170. 147 
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Judentum, 
und 182 
— Tod und Teufel im 155 

— Verbot d. Austritts aus 
dem 196 

— Weltuntergangim späten 
157 

— Zauberkraft des Blutes 
im 2I1 

Jupiter, Planck bei Bernh. 
Silv. 138 

Juppiter, Gott, Ähnlichkeit 
des, mit Thor 14 

— Dodona, in 239 

— Kaiserkult, im 13 

— Latiner, bei den 2 

— Lichtgott, als 3 

— Martianus Capella, bei 
138 

— Minucius Felix, bei 206 
-— Zeupater- gleich 2 

Justinian, Kodifizierung d. 
röm. Rechts durch 246 


Tierverehrung 


Kaiserkult, römischer 13 

Kampf, Christi, auf engl. 
Darstellungen 156. 160. 
162. 1ı63f., im Manichäis- 
mus 167 

— Gottes mit dem Teufel 
im Judentum 178 

— Zweiheit des, in der 
persischen Religion 152 ff. 


155 
Kanopenform d.Osiris 188f. 
Kant, Kritik d. reinen Ver- 
nunft, über das Urteil 80 
— Platon bei 65. 77. 
Karl der Große, Bildungs- 
politik von 86 
— Brief Alkuins an 99 
— Kaisergedanke bei 246 
Karl der Kahle u. Johannes 
Scotus 87. 92 
Karolingerzeit, Miniaturen 
der 216. 217. 223 
— Übernahme von Zere- 
moniell aus Byzanz in der 
233 
Karthago, Cyprian von 202 
— Schauplatz der Passio 
Perpetuae, als 197 
_— Tertullian über 198 
Kategorien, Pseudo-Augu- 
stin über die 94 
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Kategorien, Scotus, bei 96 
Katilina b. Minucius Felix 
206 

Kausalität, Arten der 38. 63 
— Empeiria und 26 

— Gestirnzwang und I4o. 
142. 146f. 

— Identität der, mit dem 
Guten 62f.. 

— Leukipps Gesetz der 37. 
80 

— Scotus, bei 95. 101 

— Ursprung der, aus der 
Rechtssphäre .77 

Kepler, Johannes, Brief des, 
an Fabricius 81 

— Platonismus des 76 
Kerberos, identisch mit 
Garm 150 

Kersäspa als Besieger der 
Schlange 153 

Kiersy, Synode zu 86 

Kiesel, heiliger, in Rom 2 

Kirchenväter, Autorität der, 
bei Wilh. v. Conches 131 
— Genesisexegese der 84. 
91,95, 97.H101f.'108L. 
122% 

— Platon bei den 67. 104 
Kleanthes über Zeus 12, 15 
Kleinasien, Blutverbot, 
christl., in 209 

— Verbindung von, mit 
Schweden in frühchristl. 
Zeit 165 


Klemens v. Alexandria üb. | 


Blutgenuß 209 
Königsstab, Abzeichen, gött- 
liches 238 

— ‚Antike, in der 237f. 
— Germanen, bei den 235. 
241 | 

Koinonia, Objekt d. Diano- 


etik 53 

Kommodus, Kaiser, NE 
Gladiator 211 

Konstantin, Kaiser, Ringe 


als Sinnbild der Treue zu 
201 
Konstanz, Elfenbeinrelief 
im Museum von 224 
Konstellation, Bernh. Sil- 
vestris, bei 141 
— Daniel von Morley, bei 
146 


| 
| 


Kopula, Sinn der, bei Kant 
80, bei Platon 3ıf. 
Kosmos, Astronomie und 
Staat als 52 

— Beseeltheit des 54f. 

— Einheit des, bei Wilh. 
v. Conches 122f. 

— Gesetzmäßigkeit des, bei 
Scotus 86 

— Kunstwerk, als 5ı. 60 
— Mathematik im 55 

— Ursprung des 6off. 

— Verständlichkeit des 39f. 
Kraft in der Natur bei Pla- 
ton 43, bei Scotus 93f. 
Krantor über Platon 65. 

82 

Kratylos, Dialog, Kommen- 
tar d. Proklos zum 80, 82 
Kratylos, Sophist, Urteil 
bei 31. 80 

Kreuz, Darstellung d., durch 
den Lebensbaum 160 

— Rechtsbrauch, im ger- 
man. 248 

Kreuzpfeiler, Cumberland 
und Man,in 158 

— Gosforth, in 160 


— Monumente, als heid- 
nische 157 . 
Kritias, Dialog, über Ge- 


schichtsphilosophie 74 
Kritias, Sophist, Erschüt- 
terung d. Religion durch 10 
Kroisos, Novelle v, König 8 
Kronos, Mischgestalt des 
186 
Ktesios, „Zeus d. Besitzes‘ 8 


Kuhgestalt, von Göttinen 
182f. 

Kultur, Begriff der, bei 
Platon 42 

— griechische, im Orient 
7111780 

Kunst, Arten der, bei Pla- 
ton 19. 25f. 


— Peras und Apeiron in 
der 26 

— Welt als 5ı. 60 
Kybele, Form der Götter- 
mutter in Griechenland 
187f. 

Kyniker, Verbalismus d. 66 
Kyrene aufd. Silberschüssel 
von Boscoreale 187 
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Lambertus, Verfasser des 
Liber Floridus 221 
Lamm u. Schlange auf der 
Gosforth-Platte 160, 162 
Lampridius über Kaiser 
Kommodus 211 
Landrecht von Sachsen 228 
Landsberg, Herrad von, 
siehe Herrad 

Lanze, Rachen des Teufels, 
im 161. 163. 167f. 

— Rolle der, im germani- 
schen Brauch 24of. 
Largus, Scribonius, siehe 
Scribonius 

Latini, Brunetto, Livre he 
N: des 226 
Lebensbaum, Darstellung d. 
Kreuzes als 160. 163 

— Hrabanus u. Lambertus, 
bei 221 

Lebenswasser auf. ägyp- 
tischen Darstellungen 188 
Leichenbestattung im Alter- 
tım 203f. 

Lesbos, Wandlung der 
Olymp-Vorstellung auf 3 
Leukipp, Kausalität bei 37. 
80 

Leviathan, Buch Hiob, im 
159 

— Christi Sieg üb. den 164 

— Darstellung des Todes 

als 155. 158 

— Jonas und der, als Ver- 
körperung Christi 156f. 
— Messe, in der 159 

Leyden, Liber Floridus in 
220 

Liber Floridus Illustrationen 
des; 2201.r22R 

— Vergleich mit d. Hortus 
Deliciarum 223 

Libye auf der Silberschale 
von Boscoreale 187 

Lille, St. Omer bei 220 

Litauen, Rechtsbräuche in 
232 

Liturgie, Auffassung des 
Todes in der 156 

— Bestandteile, german., 
der 248 

— Monumenten, in 165 

Livius, Rechtsbräuche bei 


240. 245. 247 
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Livre du Tresor, keine Illu- 
strationen im 226 

Logos, Apologeten, bei den 
118 2 

— Funktion, als 38 

— Grundform d. Erkennt- 
nis, als 32 

— Hellenismus, im 192ff. 
— Mythos und 51 

— Raum- und Zeitlosigkeit 

 desu33 

— Richtung des, auf den 
Wert 61f. 

— Schöpfung und 60 

— Sonderung des 23. 78 
— Stellung des, bei Platon 
46. 50, in d. Scholastik 71 
— 3 Stoa, in /der ‚12. 14 
Loki in der Völuspa ı51 
— Verkörperung d. Teufels 
162. 164f. 

Longobarden, Rechts- 

° bräuche der 232. 241. 244. 
246. 248° 


Lotze, Wertbegriff bei 67 


Lucan über Isis 188 
Lucetius, Beiwort d.Juppit. 3 
Lucretius, Wilhelm v. Con- 
:ches, bei 132 
Ludovisi, Thron der Venus 
der Sammlung 191 
Ludwig d. Heilige, gotische 
Handschriften von 225 
Lübeck, Gerichtsstab in 234 
Lukian über Tierkult 180 
 Lybien, Herkunft d. ‚Uräus- 
schlange aus 183 
Lyon, Martyrerbericht von 
209 


Macrobius, Abaelard, bei 
I2S1.0117 

— Adelhard v. Bath, bei 
122 

-—- Benutzer des Iıof. 

— Bernhardus Silvestris, 
bei 133f. 136. 137 

— Kommentar des, zum 
Somnium Scipionis 84. 100. 
203.113. 124.136 

— Kritik des 146 

— Saturnalia des 104. 113. 
127 

— Wilhelm von Conches, 
bei 121. 123f. 125. 127 


Madaura, Apulejus v., siehe 
Apulejus 

Magdeburg, Stadtrecht von 
228 

Magnesia, Darstellung der 
Göttermutter von 187 
Magnus, Olaus, siehe Olaus 
Mainz, Geburtsort des Hra- 
banus 216 

Makkabäer, Buch Daniel 
aus der Zeit der 178 
Man, Insel, Grabmonument 
auf 163 

— Monumente, heidnische, 
auf 157£. 

Mandäer, Gott und Teufel 
der 167 

Manetho, Mission des, für 
die ägypt. Religion 173 


Manichäismus, Armenien u. 


Syrien, in 167 
— Augustin, bei 90 


.— Edda, in der 166f. 


— Mithra im 154 

— ÖOrmuzd im 154 

— Todesvorstellung im 156 
— Volksglaube und 154f. 
— Weltende im 152ff. 

— Zarathustra und 154 
Mär Giwargis, 
akten des 203 
Marcion bei Irenäus 113 
Marcus Toletanus, lateini- 


: scher Bearbeiter d. Galen | 


ZT 


Marduk, Stellvertret. Gottes 


238 
Maria mit dem Jesuskinde, 


Entstehung aus Isis und. 


Horus 190 

Mark Aurel, Heilung von 
Wahnsinn zur Zeit des 210 
Mars, Darstellung des, bei 
Hrabanus 217 | 
MarsilioFicino, siehe Ficino 
Martianus Capella, Alle- 
gorie, kosmologische, bei 
135 
— Bernhardus Silvestris, 
bei 135. 137. 137 

-— Dämonen bei 125 

— Elemente bei 100 

— Himmel u. Erde bei 103 
— Kommentar des Scotus 
zu IO4. IIO 


Martyrer- 
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Maß, bei Platon, Charakte- 


ristikum des Wissens im 
21,77 

— Unterscheidung durch 
das 29. 58. 80 

— Zahl und 30. 80 
Materie, Aristoteles, bei 36. 
80 

— Augustin, bei gı 

— DBernhardus Silvestris, 
bei 136 

— Manichäismus, im 91 
— Philebos, im 59 

— Scotus, bei 96. 100 

— Teilbarkeit der 40 

— Thierry v. Chartres, bei 
113 

Mathematik, Boethius, des 
ı13f. 

— Erfahrung und 58 

— Grundlage der Physik, 
als 59 

— Methode der 22. 29 

— Pflege der, in d. platon. 
Akademie 34 

Matthaeus, Evangelist, 27. 
52 zitiert 78 

Matthäus v. Vendöme üb. 
Bernhardus Silvestris 139 
Maurus, Hrabanus, siehe 
Hrabanus | 
Maximus Confessor, Aristo- 
teles bei 93 

— Lehre vom Menschen 
bei ı1o5f. 

— Scotus, bei 92ff. 

— Weltprozeß bei 93. 97. 
109 

Medizin, Daniel v. Morley, 
bei 146 

— Heilung durch Blut in 
der antiken 204ff. 

— Rezeption d, griech., ım 
Men.e12I 

Megara, Eukleides von, üb. 
d. Urteil 30. 80 
Meilichios,Beinamed.Zeus9 

Meinung, Gegensatz zur Er- 
kenntnis bei Platon 20 
Memphis, Hauptkultort des 
Osiris 189 

Menon, Dialog, im 12. Jahrh, 
67 

Menschengestalt der ägypt. 
Götter 182f. 
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Mercurius Trismegistusa, 
Asclepius als, bei Thierry 
113 

Merkur, Darstellung des, im 
Hrabanus-Kodex 217 
Merowinger, Speer als Kö- 
nigszeichen bei den 241 
Messe, Auffassung d. Todes 
in der 156 

— Opfer der, als. Toten- 
zauber 165 

— Überwindung von Tod 
und Teufel in der 159 
Metaphysik und Dialektik 
50f. 

Metaxy, Einzigkeit des 70 
— Grundprinzip des Sy- 
stems 63. 80 

— Notwendigkeit eines, 
beim Verstehen gof. 

— Proportion im Dienste 
des 79 

— Stellung in d. Wissen- 
schaften 28 

Meteorologie der Stoa bei 
Scotus I04 

Methexis, Erkenntnis, bei 
der 41. 69 

— Kosmos, des 39 

— Ideeu. Ding, zwischen 43 
— Möglichkeit der, im Sein 
5I 

— Prinzip der Bewegung, 
als 65 

— Timäus, im 63 

— Vermittlung, als 28, 52f. 
80 

— Zwiespältigkeit der 53 

Methode, Mathematik, der 
22. 29 

— Mythos, des s5ı 

— Platons 17 

Methodos, Weg d. Erkennt- 
nis, sehe Weg 

Michael Scotus, antike 
Überlieferung bei 148 

Michelangelo, Sibylle des 
187 

Midgardschlange, Eigenart 
der 159 

— Tod der, durch Thor 
158f. 

— Völuspa, in der ı51 

Mimesis, Gegensatz zum 
Schöpferischen 19. 26. 81 


Miniaturen, Hrabanushand- 
schrift, der 216ff. 

— Isidorus- Handschriften, 
der 2ı8ff. 

— Karolingerzeit, der 216. 
218 

— Sachsenspiegels,d.249ff. 
Minos, göttliche Herrscher- 
würde des 237 

Minucius Felix, Heilung 
durch Blut bei 206f. 
Mischgestalten hellenisti- 
scher Götter ı86ff. 194 
Mission, kriegerische, der 
Juden 177 

— kulturelle, der Hellenen 
172. 174, 194 

— Mutterreligion und 174 
— religiöse, der Orientalen 
172ff. 194 

Mithra, Identität des, mit 
Ahura-Mazda ı153f. 

— Kult des, in Rom 170. 
174 

— Schöpfer und Retter, als 
153 

Mithras, Gräzisierung des 
IgI 

— Kult des 174. 186 

Modalität, als Form der Er- 
kenntnis bei Platon 36 
Momos, Gestalt Lukians 180 

Monarchie, römische, ihre 
Analogie in d. Religion 13 

Monotheismus, Analogie z. 
röm. Monarchie 13 

— Poseidonios, des 12 

— Urreligion der Hellenen, 
als 1. ı5 

Monte Cassino, Constan- 
tinus Africanus in 121 

— Enzyclopädie des Hra- 
banus Maurus in 216ff. 

Monte Cavo, Wohnsitz des 
Juppiter 2 

Morley, Daniel von, siehe 
Daniel 

Mosbach, Bote von, zu Nürn- 
berg 228 

Moses, Verbot des Blutge- 
nußes bei 208f. 

Musen, neun, bei Hrabanus 
223 

Mysterienreligionen, helle- 
nistische, sieh. Hellenismus 
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Mythenforschung und Reli- 
gionsgeschichte 150, 165 f. 
168 | 

Mythologie, antike, in der 
Hermetik 135, im Mittel- 
alter ıIo. 146, englische 
Darstellungen der 166 

— hellenistische 192 

— vergleichende, des Welt- 
endes 149. 168 

Mythos, Dogma u. 150. 157 

— Essenz des Guten im 5ı 

— Form des 50 

— Hadesfahrten, der 78 

— Kunst im 77 

—- Logos und 51. 60 

— Philosophie und 70 

— Platon, 'bei23.337 3 

— Schöpfung im 6off. 77 


Naassenerpsalm, Darstellg. 
in Gosforth 162 
Nachahmung, in d. Kunst 
bei Platon 19. 26. 77 
Name, Änderung der jüdi- 
schen in griechische im 
Hellenismus 175 
— Beinamen, siehe diese 
— Ding und Idee, von 22 
— Götternamen, sieh. diese 
— Platon, bei 2ı 
Nation und Religion, im 
Hellenismus 194, 
— bei den Juden 
— im Orient 
174f. 
Nationalgefühl, jüdisches, 
unt. d. Hasmonäern 177ff. 
— römisches und helleni- 
sches 13. 170f. 
Naturphilosophie, 
rische 135 
— Entstehung der, in Char- 
tres 11172221 
— lonische 10 
— Kirchenväter, der 97 
— Maximus Confessor, des 
93. 
— Scotus, bei g4ff. 109 
— stoische. 12. 84. 97. 126 
— Wilhelm v. Conches, bei 
1239102 
Naturwissenschaft, griech. 
im M. A, ı21f£. 132 
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Naukratis, griech. Kaufleute 
in 184 

Nedschran, Martyrium des 
Arethas in 214 

Nemesios von Emesa, Be- 
ziehung des, zu Galen 122 
— Kosmologie des 84 

— Lehre vom Menschen 
bei 126 

Neocorus über Dänen und 
Dithmarschen 231 
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204 
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Neuplatonismus, Alkibia- 
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— Christentum und 13f. 74 
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— Gregor von Nyssa 96 
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143 
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10I. 107 
— Weg der Seele im 84 
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Nikodemusevangelium, Tod 
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Normandie, Wilh. v. Con- 
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Noys, Ursprung der Schöp- 
fung bei Bernhardus Sil- 
vestris 136 
Nürnberg, Herold in 235 
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Frankfurter Pfeifergericht 
227 
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des, im Liber Floridus 222 
Octavius d. Minucius Felix 
206 


Odin, Darstellung, angeb- 
liche, auf d. Insel Man 163. 
—- Grimnirlied, im 166 

— Völuspa, in der 151 

Odo von Cluny, Tod und 
Teufel bei 159 

Odulphus, Vater des Lam- 
bertus 221 

Odyssee, XI. 489 bei Platon 
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in der 208 
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Sılvestris 142 
Offenbarung, Geschichte d., 
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Olaus Magnus, 
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Oldenburg, Rechtssymbolik 
in 231 
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sames, der Götter 5 
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— Wohnstätte des Zeus, 
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Omer, St. siehe Saint Omer 
Opheleia, Primat über die 
Usia 50. 63 

— Wertbegriff, höchster 48. 
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Organe, menschliche, bei 
Wilhelm v. Conches 126 
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Denken 29 

— wahrnehmende, bei Pla- 
ton 20f. 

Origenes, Genesis- Exegese 
des 84. 95. 109 
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— Geschichtsansicht des 
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— Lehre vom Menschen 
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— Überwindung d. Teufels 
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Ormuzd, siehe auch Ahura 
Mazda 

— Lanze des 167 

— Leben, als 156 

— Manichäismus, im 154 
Orphik, Überwindung der, 
durch Platon 61f. 
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Platon 35 
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Osiris, Darstellung des, in 
Vipergestalt 187 

— Gräzisierung des, 
Serapiskult 189. 192 
— Kanopenform des 188f. 
— Kultveränderung d. 174 
Östanes, Mission des, für 
die iranische Religion 173 
Ostia, Heinrich von, siehe 
Heinrich 

OtricoliÄ, Zeus von Io 
Ottonen, Kaisergedanke bei 
den 246 

— Schreibschulen unt. den 
224 

Ovid, Kaiserkult bei 13 
Oyarses, Kraft hinter den 
Planeten, bei Bernhardus 
Silvestris 137 
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Pan, Tod des 16 

Pardulus v. Laon, Anhänger 
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Paris, Daniel v. Morley in 


145 
— Papst Eugen Ill in 134 
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Parmenides, Eleat, Him- 
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— Sein bei 35 
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— Tierkampf in der 213 
— Tod des Saturus in der 
198 

— Verfasserfrage der 196f. 
Patroios, Gott der Gemein- 
schaft 8 

Paulus, Apostel, Epitome 
des 239 

— Gegensatz des, zu Pla- 
ton 77 

— Kommentar d. Pelagius 
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tike, in Ausdrücken des 
200 

— Tod u. Teufel bei ı55f. 

— Umwandlung des Chri- 
stentums durch 171 

— Zitat I. Kor. 13—82 

Paulus Diaconus, üb.Rechts- 
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241 

Pausanias über die Götter- 
mutter 187 

Peisistratos, Zeustempel 13 

Pelagius, Augustin und 89 

— Irland, in 86f. 

— Kommentar zu d. Paulus- 
briefen 87. 89 

Pella, jüdische Stadt, Grün- 
dung Alexanders 175 

Pelops, göttliche Herrscher- 
würde des 237 

Penrith, Kreuzpfeiler in 158. 
163 

Peras, Denken, im 26. 79 

— Dianoetik, in der 52 

Form, als 36 

Handeln, im 26f. 

Kosmos, des 39 

Kunst, in der 26 

Objekte, der 55 

— Seele, der menschlichen 
54f. 

— Sein, als, im Philebos 
57f. 79 ; 

— Zweckbestimmtheit, als 
25. 54 

Pergamon, Mithrasdarstel- 

‚ lung von 191 

Perpetua, Passion der 197 ff. 
Persephone, Adonis u. I9I 
Perser, Dualismus der, im 
Judentum 179 

— Einfluß d., aufd. Christen- 
tum 166. 168, auf Origenes 
158f. 

— Kulte der, in Rom 170. 
174 

— Märtyrerblutbeiden 203. 
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— Mission der, im Orient 
773% 

— Mythologie der 150 

— Tod und Teufel bei den 
155 
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relief aus 224 
Petrus, Apostel im Liber 
Floridus 221 
Petrus Diaconus, Biogra- 
phie d. Constantinus Afri- 
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Petrus, Henricus, Drucker 
des Wilh. v. Hirschau 120 
Pfeifergericht bei Goethe, 
Dichtung und Wahrheit, 
IBuch 227.7231 
Pfeiferkönigin England 235 
Phaidon, Dialog, Materie 
im 40 
— Seelenbegriff im 41 
— Vorbildung des Höhlen- 
gleichnisses im 78. 79 
— Wirkung des, im ız. 
Jahrh. 67 
Phaidros, Dialog, Seelenbe- 
griff bei 41 
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Philadelphia, jüdische Stadt 
griechischer Gründung 175 
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bus, in Chartres ı21 
Philebos, Dialog, Grund- 
gedanken des 57 
— Wissensfächer im 55 
Philipp von Cleve, Über- 
setzung des Liber Floridus 
für 220 ° 
Philo, Blutaberglaube bei 
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— Genesis-Exegese des 84. 
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— Philosophie, griechische, 
bei 193 
Philosophie, griechische, 
Christentum und 69. 75 
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Philosophie, Stellung der, 
zum Glauben Ioff. ı4f. 69 
— Unsterblichkeit d. Seele 
in der 178 

— Wiederherstellung der, 
in der Renaissance 735 
Philoteria, jüdische Stadt 
griechischer Gründung 175 
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drücken des 201 
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Physik, Mathematik und 59 
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iTv2T 

Physis bei Empedokles 55 
Pico, Giovanni, della Miran- 
dola, Vereinigung von Plo- 
tin u. Aristoteles in 73 
Pierien gleich Makedonien3 
Pindar über Zeus 2 
Planeten, Bernhardus Sil- 
vestris, bei 137f. 141 

— Daniel von Morley, bei 
145f. 

— Gnadengaben des heil. 
Geistes, als 116 
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140 

— Liber Mathematicus, im 
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— Theorie der Bewegung 
34 

— Weg der Seele durch 
die 84. 137 

— Wilhelm von Auvergne, 
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— Wilhelm von Conches, 
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Planetenkinder bei Daniel 
v. Morley 146: 
Plantagenet, Prinz Heinrich, 
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Platon, allgemein: 
—Abaelard, bei ıı5. 116f. 

— Alkibiades, der Große, 
und 56f. 65 

— Aristoteles und 52, 68ff. 
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— Bernhardus Sılvestris, 
bei 133. 

— Christentum und 69f. 
71. 738. 75 

— Demokrits Umformung 
von 83 

— Entwicklung des Men- 
schen bei 24. 42 

— Gegensatz von, zu Plo- 
tin 72f. 

— Höhlengleichnis des 25. 
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Kunst bei 19. 26. 60 
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— Renaissance, in der 74ft. 
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‘ — Ursprung der Begriffe 
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— Wilhelm v. Conches, bei 
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— Parmenides 21.35 Steph. 
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— Phaidon 40. 41. 67. 78. 
79. Steph. 75d—77. 77dff. 
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Platonforschung, Grenzen 
der 66 
historische 65 
— Humanismus des 75 
Krantors 65. 82 
Stolbergs 82 
Plautus, Persa 4.9. 10— 247 
— Poenulus 1175—239 
Plinius, Elemente, üb. die 
100 
— Heilung durch Blut bei 
205.1..210 
— Himmel und Erde, über 
103 
— Pseudoplinius 205 f. 
— Rechtsbräuche, üb. 247. 
248 
Plotin, Augustin, bei 90 


— Autokinesis der Seele 
bei Sof. 

— Enneaden I 6. 9-81. 
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— Gegensatz des, zu Pla- 
ton 72 

— Hierarchie bei 70 

— Höhlengleichnis bei 78 

— Platonbild des 65 

— Sonne, bei 81 

Plutarch, de Iside et Osiride 
184 

— Seele, über d. 82 

Pluton, Herrscher über die 
Erdschätze sf. 

Pneuma bei Wilhelm von 
Conches 126f. 

Poiesis, Gegensatz zur Imi- 
tation 19. 26 

— Schöpfung, als 60 

Poitiers, Gilbert von, siehe 
Gilbert 

Polieus, Beiname d. Zeus 8 

Politeia, Anfang der syste- 
matischen Form in der 66 
— Astronomie in der 33f. 

— Erkenntnis in der 20 

— Grundmotiv der 79 

— Höhlengleichnis aus der 
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Politik, Studium der 54 
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Pollutia, Gemahlin des Ru- 


bellius Plautus 204. 213 

Pompeji, Silberschale aus 
187 

Pontius, Lebensbeschreib. 
Cyprians von 202 

Porphyrius, Timäus- Kom- 
mentar des 84 

Poseidon, Bedeutung des 
Namens 5; 
— Hauptgott, 
licher 6 
— Helikon, auf dem 5. 6 

— Macht des 5 
-— Rossgestalt des 6 

— Verschmelzung des, mit 
d. Zeus v. Dodona 6 

Poseidonios, Beziehung Ga- 
lens zu 122 

— Kosmologie, in d. mittel- 
alterl. 84. 132 

— Lehre vom Menschen 
bei 126f. 

-—— Monotheismus bei 12 
— Philosophie, griech., bei 
193 
— Schöpfungslehre, 
125f. 

Prädestination bei Johannes 
Scotus u. s. Gegnern 87. 
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Prädikate, Bedeutung der, 
bei Platon 32 
— Vielheit der, bei Platon 
35 
— Zugehörigkeit der 44 

Predigt, Christi 156 
— Kreuzpfeiler als 165 
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— Tod Christilin der»157 
Prognose, Papst Eugen III, 
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— Quintilian, bei 140 
Proklos, Christentum und 
14 

— Entwicklungslehre d. 73 
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los von 80. 82 
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Deliciarum, im 223 
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135 
— Martyrer bei 213 
— Martyrium d. Vincentius 
von Saragossa bei 202f. 
213 
Psalmen, Beeinflussung des 
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— gnostische 162 
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Pseudoareopagita, 
Dionysius 
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des 143 
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Pseudoboethius, siehe 
Boethius 
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— Bernhardus Silvestris,, 
bei 134. 137.. 138f. 141 
— Bewegung und 38. 42. 
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Ägypten ı85 
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— Rezeption.des, in West-- 
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189 

Ptolemaios II, Philadelphos, 
Städtegründungen des, bei 
den Juden 175 

Ptolemais-Akko, jüdische 
Stadt griechischer Grün- 
dung 175 

Pudens in der Passio Per- 
petua 198. 201f. 214 

Punier, Taufbezeichnungen 
der 199 

Puteoli, Lampe von 189 

Pythagoreismus, Blut als 
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— Stellung der Zahl im 30 

— Zahl als Form der Er- 
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Raum, Auflösung des, im 
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— Schule von Chartres, in 
der 132 

— Zugehörigkeit des, bei 
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Recht, römisches, Entwick- 
lung des, zur Wissenschaft 
246 

— Rezeption des, bei den 
Germanen 245f. 

— Stab im 242 

— Vergleich des, mit dem 
germanischen 245 ft. 
Rechtssymbole, germanı- 
sche 242ff. 246f. 
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— römische 245f. 
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228 ff. 

— Vergleich der 246f. 

— Vielheit der 244 
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Reims, Hinkmar von, siehe 
Hinkmar 

— Papst Eugen III. in 134 


Religionsgeschichtte und 
Mythenforschung 150. 
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von Landsberg 222 
Remigius, Martianuskom- 
mentar des, bei Bern- 
hardus Silvestris 138 
Renaissance, Gegensatz der, 
zur Scholastik 76 

— Platonbild der 65. 74f. 
— Verbindung der, mit d. 
Humanismus 75 
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Salomo, König, allegorische 
Deutung des, im Hortus 
Delicarum 222 

Sappho, Adonis bei 191 
Saragossa, Vincentius von, 
Martyrium des 203 
Sarapis, Graezisierung des 
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— Erlösung der 150 

— Schutz der, durch Blut 
204, durch Grabmonu- 
mente 161. 163. 165 

— Sitz der, im Blut 207 ff. 
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— Reisen des Adelhard v. 
Bath in 122 

Systembegriff, platonischer 
DT 


bei den 


Tabuvorstellungen in Ägyp- 
ten 184 
Tacitus, Annalen z. Jahre 66 
204 
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— Primat der, über die 
Episteme 50 

—\Zıel der 48 
Temperamente, bei Bern- 
hardus Silvestris 139 


— Lehre von den, bei Wilh. | 
ı — Schule von Chartres, in 


v. Conches ı25f. 128 
Temperatur, als Beispieldes 
Apeiron 57f£. 

Terentius Varro, siehe Varro 
Tertullian, Bericht des, üb. 
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— Dämonen im 125 
— Elementenlehre im 79. 
100.122. 124 
— Gehirnlehre im 127 
— Gestirne im Io3 
— Grundgedanke des 57 
— Heterotes im 114 
— Ideenlehre und Atom- 
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dius zu 84. 111. 122. 124f., 
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— Eschatologie, als 149. 
151. 168 
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